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Plus d’un psychiatre pense et dit que la morale catholique, 
notamment en ce qui concerne les questions sexuelles, est à 
la source de nombreuses névroses. Dans la mesure où cela est 
vrai, il faut en accuser non pas l’authentique morale catho- 
que, mais le manque de formation de certains parents et édu- 
cateurs catholiques qui adoptent sur ces questions une attitude 
de silence gêné, de crainte phobique ou de scrupulosité an- 
goissée. Semer l’épouvante sur ces questions n’est pas catho- 
lique. 

Selon la conception de saint Thomas, une authentique for- 
mation chrétienne à la chasteté ne doit pas se limiter à la 
culture de la pudeur, du sens de l’honneur et de la volonté de 
continence — qui ne sont que des étapes et des composantes 
de la vertu parfaite de chasteté. Celle-ci est un amour qui 
permet aux passions humaines de participer du dedans d’elles- 
mêmes à l'amour spirituel; grâce à elle, l’union des corps 
participe harmonieusement à l’union des personnes. 

Une telle morale, loin de susciter des névroses, assure au 
contraire l'intégration et la maturité de la personne sans les- 
quelles il ne saurait y avoir ni santé psychique, ni santé 
morale. 


A. GEMELLI, O. F. M. La psychologie analytique de 
CRC TUNRAN REIN CURE ee DE M Ie Que. 


Disciple dissident de Freud, C. G. Jung a certainement | 
enrichi les observations et les méthodes de la psychologie des 
profondeurs. Parce qu’il met fortement l'accent sur l'impor- 
tance psychique du « sentiment religieux », certains catholi- 
ques ont pu penser que C. G. Jung était plus proche de leur 
foi que ne l’est Freud. 

Il appartenait au grand spécialiste de ces questions qu'est 
le Recteur de l'Université du Sacré-Cœur, de Milan, de mon-. 
rer pourquoi, selon lui, la psychologie jungienne est loin de 
pouvoir satisfaire aux exigences de la foi catholique. En pu-# 
bliant cet article, notre intention n'est pas de décourager les « 
catholiques qui pensent trouver quelque vérité dans la psycho- 
logie de Jung, mais de les encourager à ue ce travail de 
purification, de dépassement et de synthèse qu’on est en drôdt 
d'attendre également des disciples de Freud. 


Dr. GEORGE MORA : Notes sur quelques aspects du 
transfert dans le traitement des malades scrupuleux. 8x 


Le confesseur et le directeur spirituel d'un scrupuleux se 
trouvent, qu'ils le sachent ou non, exercer non seulement une 
activité spécifiquement sacerdotale mais, à travers elle, une 
action d'ordre psychologique qui n’est pas sans analogie avec 
le transfert et le contre-transfert qui s’établissent entre le 
malade mental et son psychothérapeute. 

Que le pénitent suive ou non ce traitement psychothérapeu- 
tique, 1l est très souhaïtable que le prêtre prenne conscience 
du transfert dont il est l’objet pour qu’il puisse exercer son 
rôle sacerdotal dans les meilleures conditions possibles. 
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LA VERTU DE CHASTETÉ 


Sa nature, ses composantes, ses étapes 


ques, d’entendre critiquer la morale sexuelle de l’É- 

glise. Celle-ci, par ses interdits à l’égard des péchés 
de la chair, contribuerait à faire du sexe un tabou; elle 
cultiverait des sur-moi tyranniques, répandrait en tout ce 
domaine une épouvante destructrice, bref, elle serait à la 
source de beaucoup de névroses. 

De telles accusations indignent le théologien catholi- 
que. Il s'étonne de voir des hommes de bonne foi —et qui, 
par ailleurs, font preuve d’honnêteté scientifique — se 
tromper si grossièrement. Mais on doit reconnaître que si 
une telle erreur est possible, c’est que ces psychiatres 
constatent chez leurs malades des troubles graves ou 
légers qu’ils attribuent — non sans fondement — à la 
morale, telle qu’elle est trop souvent vécue et enseignée 
par les parents et les éducateurs chrétiens. Cette « mo- 
rale » fait, en effet, des ravages psychiques et moraux. 
Mais elle n’est pas chrétienne. La véritable morale catho- 
lique, en ce qui concerne la sexualité, est d’une autre 
nature. 

Nous voudrions, dans cet article, nous adresser tout 
ensemble aux psychiatres et aux éducateurs chrétiens. 
Montrer aux premiers que, s’ils ont raison, trop souvent, 
hélas, quant à leurs observations cliniques, ils ont tort 
d’en rendre responsable l’authentique morale catholique. 
[Inviter les seconds à corriger leur enseignement qui, sou- 
vent, trahit la morale de l’Église, et tout spécialement 
“elle de saint Thomas. Nous nous appuierons, en effet, 
sur le Docteur commun de l’Église pour préciser la 


[i est fréquent, surtout dans les milieux psychiatri- 
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nature de la vertu de chasteté, montrer ses composantes 


et jalonner les étapes de sa croissance. 

Que le lecteur soit tout de suite mis en garde contre 
les inconvénients d’une méthode d’exposition que nous 
n’avons pu éviter. Il nous a bien fallu nous résigner à 
procéder par étapes successives, quitte à paraître morce- 
ler ce qui, dans la vie, ne fait qu’un. Tout notre effort, 
au contraire, est de montrer combien, sans cette vue de 
l’unité morale et psychologique, toute étude de l’homme 
est gravement incomplète et faussée. L’analyse que nous 


présentons ici de la vertu de chasteté exige donc d’être » 


dépassée par une vue de synthèse. Elle ne sera sans doute 


possible au lecteur qu’à une seconde lecture de cet arti- 


cle. Nous nous permettons de lui demander cet effort. 


I 
LA CHASTETÉ COMME VERTU 


La plupart des traités de morale chrétienne et les caté- 
chismes limitent leur matière à l’étude de la conscience 
morale des commandements du Décalogue; de là vient 
qu’ils laissent dans l’oubli le dynamisme du sujet. Ils 
sont l’expression d’une mentalité juridique fort légitime, 
mais incomplète et qui doit être mise en place par une 
théologie authentique, science et sagesse de Dieu. A ja 
lumière de cet « esprit » théologique, la morale est essen- 
tiellement l’étude de l’acheminement de l’homme vers 
Dieu. Elle étudie le dynamisme et les actes par lesquels 
l’homme trouve son achèvement et son bonheur dans 
cette approche vers son Dieu. 

C’est ainsi notamment que la morale de saint Thomas, 
telle qu’elle est analysée dans la Somme, est essentielle- 
ment — dans son plan lui-même — une étude des dyna- 
mismes de l’homme. Elle commence par l’étude de la fin 
dernière de l’homme, la béatitude, qui a valeur de prin- 
cipe animateur des actes spécifiquement humains. Puis 


elle consacre ensuite tout son effort à l’étude des vertus 


(et des vices) qui sont à concevoir comme des dynamis- 
mes ; c’est bien là, en effet, le sens que donnent à ce mot 
les étymologies grecque et latine (düvmuc, virtus) ainsi 
que les philosophes anciens et les Pères de l’Église. 
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Dans une telle conception, la morale ne consiste pas à 
. éviter le péché, ni même à faire le bien, mais à bien faire 
_ le bien. On peut, en effet, faire le bien sans avoir de vertu 
_ authentique, mais seulement en suivant un « bon mouve- 
ment », par crainte ou par intérêt 


Un acte de vertu peut l’être de deux manières. Maté- 
riellement : ainsi, faire ce qui est juste est un acte de 
justice. Mais on peut faire cet acte sans posséder la 
vertu : beaucoup, en effet, n’ont pas l’habitus (la vertu) 
de justice, et néanmoins agissent justement, par raison 
naturelle, par crainte ou par intérêt. — Formellement : 
c’est-à-dire (pour continuer à nous servir du même exem- 
ple) faire ce qui est juste, mais de la manière dont le 
fait celui qui est juste, avec promptitude et plaisir. Cette 
manière exige la vertu. — On peut donc, sans avoir la 
charité, faire l’aumêne matériellement; mais la faire for- 
mellement, à savoir pour Dieu, avec promptitude, avec 
plaisir, avec toute la perfection requise, c’est impossible 
sans la charité 1. 


Qu'est-ce donc que la vertu sans laquelle il n’y a pas 
de morale authentique ? 

L'intelligence et l’amour sont en nous des « puissan- 
_ ces », c’est-à-dire des semences, des capacités qui, de 
l’enfant à l’homme adulte, se développent peu à peu en 
_s’exerçant. Quand ces puissances ont acquis un dévelop- 
pement suffisant et qu’elles nous rendent capables d’agir 
avec stabilité, promptitude, force, aisance, adaptation et 
_ joie, on dit que ces puissances ont acquis un habitus. 
Leur capacité initiale s’est développée, elle a pris du 
muscle, elle est tout prête à agir et à bien agir. 

Les vertus morales sont des habitus de nos puissances 
_ d’aimer. Les vertus groupées sous le nom de justice sont 
les dynamismes musclés qui permettent d’aimer (intelli- 
gemment) les êtres qui nous sont extérieurs ; les vertus de 
la tempérance sont les habitus heureux de nos désirs 
_ passionnels (concupiscence), les vertus de la force, ceux 
de nos agressivités passionnelles (irascible). 

Quant à la vertu de prudence, si elle est un habitus de 
l'intelligence, elle suppose nécessairement et intrinsèque- 
ment le dynamisme d’un amour rectifié {II* IT, 44, 4, c, 


telle" 33; rad) 12: 
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et 13, ad 2"). Pour autant, la prudence est une vertu 
morale. : 

Être vertueux, c’est être tout disposé à aimer, et à aimer 
bien, c’est-à-dire comme il convient à un homme. C’est 
agir par amour. | x ; 

Par les vertus, nous sommes donc bien disposés à 
agir comme il convient à un homme. Nos actes sont : 
les fruits du jeu harmonieux de l'intelligence et de l’a- 
mour? : ils sont libres, non pas seulement ni nécessai- 
rement de la liberté de choix, mais plus profondément de 
cette liberté qui caractérise un acte dont je suis maître et 
que je fais mien. Par de tels actes, je comprends et j'aime 
les êtres tels qu’ils sont, je noue avec eux des relations 
objectives et oblatives qui, en m’ordonnant à eux dans 
la vérité de leur nature, m’ordonnent à la mienne et 
m'enrichissent. 

L'’habitus est donc tout autre chose que l’habitude. 
Celle-ci est une mécanique montée qui joue automatique- 
ment. Son acquisition a pu être, au début, délibérée, mais 
son automatisme la situe à un niveau inférieur aux « actes 
humains » émis par l’habitus. Si son utilité est certaine, 
l’habitude est cependant bien souvent une menace contre 
la liberté de l’esprit ; laissée à elle-même, elle sclérose le 
comportement humain. Un homme vertueux n’a pas 
« l’habitude » du bien : il découvre le bien à chaque 
action et l’exécute avec un esprit sans cesse plus libre, 
plus jeune, plus fort et efficace. On a un habitus (habere 
habitus), on en est maître, l’habitus est un principe de 
libération et de liberté. L’habitude, au contraire, laissée 
à son propre poids, s'enfonce dans l’esclavage du déter- 
minisme psychologique. 

Cela ne veut pas dire qu’il n’y ait aucune habitude dans 
l'exercice des vertus. Comme le dit excellemment le 
P. Régamey 


Tandis que la vertu ou la science est solidaire immé- 


2. Nous traduisons ainsi la raison et la volonté de saint Thomas pour 
nous faire comprendre de nos contemporains. Pour saint: Thomas, en 
effet, la raison n'est pas ce qu’entend par là le rationalisme; élle est 
l'intelligence humaine, dénommée par ce qu’elle a de spécifique dans 
l’homme. Par ailleurs, la volonté n’est pas ce que plusieurs siècles de 
volontarisme nous ont accoutumés d’entendre par ce mot; elle est la 
puissance d’aimer des personnes et des objets connus par l'intelligence. 
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diatement de toute la vie de l’esprit, l'habitude motrice 
tient à des synergies qui s'organisent en groupes cellu- 
laires. Bref, la distinction des habitudes et des habitus 
ne devrait pas être employée tellement pour désigner des 
fonctions différentes que pour dire si chaque fonction est 
assurée d’une façon plus ou moins spirituelle ou auto- 
matique. Nous ne déclarons pas purement et simplement 
que l’art du dessin est un habitus et bien tailler un crayon 
une habitude, mais que cet art était À l’état de parfait 
habitus chez Matisse et qu’il reste à celui de servile habi- 
tude chez tel manœuvre du crayon, si fier de son exacti- 
tude. L'important est de tendre vers la plus parfaite 
intégration, d'assurer la présence la plus vive de l’esprit 
le plus libre, réanimant continuellement les mécanismes 
qui risquent d’imposer leur répétition trop aveugle — 
maintenant une attention virtuelle aux automatismes en 
lesquels il faut que se consolident les procédés corrects — 
reconnaissant les moments où doit jaïllir la spontanéité. 


Il y a vertu dès qu’il y a cette spontanéité de l’esprit 
s’exerçant au sein des mécanismes psychologiques, non 
seulement pour les utiliser, mais pour leur donner la 
souplesse de la vie et la fermeté de l’habitus. 


Quel est ce bien qui permet d’appeler bonne une action 
vertueuse ? Il est bon d’agir, car il est bon d’exister. 
Mais pour être pleinement bonne, une action humaine 
doit satisfaire adéquatement à toutes les exigences de sa 
nature. Pour être moralement bonne, notre action doit 
être spécifiquement humaine, c’est-à-dire qu’elle doit met- 
tre en œuvre intelligence et volonté, liberté et maîtrise de 
soi. Elle doit, de plus, se porter sur un objet qui convient 
à la nature humaine et cet objet doit être aimé comme la 
fin de notre activité ([° I[*, q. 17). 

Si la faute morale n’est pas seulement une erreur, mais 
un péché, c’est parce que le désordre que nous introdui- 
sons par nos fautes met le désordre dans le monde et, 
par là, s’oppose à la sagesse et au vouloir de Dieu, défi- 
gurant son œuvre aux yeux des hommes. Ce sabotage de 
l’œuvre de Dieu atteint son créateur, il est une transgres- 
sion de la volonté de celui à qui nous devons obéissance 


3. P.-R. Récamey, Notre éveil spirituel et notre cybernétique; dans 
La Vie Spirituelle, octobre 1955, p. 241. 
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et respect. La loi divine nous a été donnée d’une part 
pour confirmer la loi de notre nature, renforcer notre 
devoir d’y obéir et nous aider à la mieux connaître; d’au- - 
tre part, en ce qui concerne la loi nouvelle de l'Évangile, 
pour nous permettre de dépasser notre nature et participer 
à la vie personnelle de Dieu. Plus encore que l’ancienne, 
la loi nouvelle n’est pas d’abord écrite; elle est la loi de 
notre nature surnaturalisée, une loi inscrite d’abord dans 
la vie, dans l’esprit, elle est une exigence intime que la À 
loi écrite ne vient que préciser et confirmer du dehors. La | 
loi nouvelle, dit saint Thomas, c’est « la grâce du Saint- À 
Esprit en nous » (1° II*, 106, 1, c) et la perfection chré- 
tienne consiste dans cet amour qui est appelé charité“. 
L'obligation demeure vis-à-vis de Dieu, car cet amour 
est un commandement, mais le contenu d’un tel comman- 
dement change la nature de l'obligation : nous devons à 
Dieu une obéissance de fils et non plus de serviteurs. 

On appelle donc vertu l’habitus de nos puissances qui 
nous permettent d’aimer le bien véritable de notre vie. 
Les vertus nous rendent habiles et prêts à nous ordonner 
vers les objets d'amour qui nous complètent harmonieuse- 
ment. 


| 4 
1h 


En même temps qu’elles nous ordonnent à ce qui est 
en dehors de nous, les vertus nous ordonnent en nous- 
mêmes. (A l'inverse du péché et du vice qui, en nous 
séparant de Dieu, nous mettent nous-mêmes en mor- 
ceaux.) La vertu bonifie le sujet vertueux. 

La bonté ou la perfection de notre être se mesure par 
rapport à Dieu. Au plan de l'essence, puisque nous 
sommes créés à l’image et ressemblance de Dieu et que 
nous sommes re-créés et élevés à une participation de ia 
vie divine, notre perfection se mesure à notre imitation 
de Dieu dans le Christ Jésus. Au plan existentiel, nous 
sortons de Dieu comme l’œuvre sort de son créateur, et 
notre perfection consiste à revenir vers lui par nos actes 
personnels et libres : Dieu est le but final de notre route. 

Soyez parfaits comme votre Père céleste est parfait 
(Mt., 5, 48). 


4. Cf. Loi et Amour, in Supplément de La Vie Spirituelle, no 7 
mai 1951. 
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Dieu est acte pur, c’est donc par des actes et par l’ac- 
tuation plénière de toutes nos capacités que nous lui 
ressemblons et faisons route vers lui. 

Dieu est amour, c’est pourquoi notre perfection consiste 
à aimer. 

Dieu est simple, c’est-à-dire sans parties, sans divi- 
sions, il est tout entier lui-même, en dehors de l’espace et 
du temps : notre perfection consiste principalement en 
nos actes de l'esprit qui échappe au temps et à l’espace 
et noue l’unité de notre être. 

Il en est ainsi de toutes les qualités que nous attribuons 
à Dieu : elles sont les normes transcendantales de notre 
perfection. 

Si la vertu est bonne et nous bonifie, c’est parce qu’elle 
est amour, qu’elle nous habilite à des actes qui nous 
-achèvent, nous mettent en relation parfaite avec le monde 
naturel et divin qui nous est extérieur et assurent ainsi 
l’intégration de notre être. 


Ce n’est pas la vertu qui agit, mais la personne. Celle- 
Ci, par ses actions vertueuses, étend son empire à tout ce 
qu’elle est. L’organisme des vertus est un tout qui gran- 
dit de tous ses membres à la fois; les vertus sont « con- 
nexes », on ne peut avoir complètement l’une sans avoir 
toutes les autres. Par exemple les vertus de tempérance 
et de force, qui mettent de l’ordre dans le sujet, ne peu- 
vent s'exercer sans une mise en ordre avec autrui. Or, tel 
est l’objet de ia justice. Aucune de ces vertus n’est possi- 
ble sans un choix judicieux et une ferme détermination 
des moyens à mettre en œuvre pour parvenir à leur but, 
et c’est là la part de la vertu de prudence. 

Enfin, au plan de la grâce de Dieu, toutes les vertus 
sont connexes dans la charité qui seule leur donne valeur 
sanctifiante, qui les anime du dedans en nous ordonnant 
à un amour nouveau et divin. La structure proprement 
chrétienne de nos vertus est donc, plus encore qu’au plan 
naturel, une organisation de nos puissances d’aimer, 
amour de Dieu dans sa transcendance et sa vie person- 
nelle, amour du prochain dans Îles raports de personne à 
personne aussi bien que dans Îles rapports qui lient entre 
eux les membres de cette immense communauté humano- 


divine qui s’appelle l’Église. 
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Tout amour, dès qu’il est satisfait (ou commence seule- 
ment à l'être, ne serait-ce que par l'espoir) apporte de la 
joie. C’est pourquoi l'exercice de la vertu est source de 


bonheur. Cette joie est le critère de la vertu authentique, . | 


son effet et son couronnement®. Cela ne veut pas dire 
que la morale thomiste soit un hédonisme, car la fin. 
ultime qu’elle donne à l’effort moral est Dieu (béatifñant) . 
et non point notre béatitude, et l’attitude morale qu’elle 
attend du vertueux n’est pas l’amour du bien parce qu’il 
nous est utile ou délectable, mais parce qu’il est un bien 


digne d’être aimé pour lui-même (bonum honestum). » 


Cette conception de la vertu ne supprime pas la recher- 
che du bonheur ; elle la met seulement à sa place. Saint 
Thomas distingue trois composantes de notre béatitude : 
le bien, l’acte qui nous le donne, le bonheur qui en résulte 
naturellement (1° II*®.4, 1, cet 2,Nc,vet 2%). Ces nos 
éléments ne peuvent être dissociés; mais il existe entre 
eux comme une hiérarchie de fonction et de finalité : le 
bonheur est un effet « concomitant » de l’acte, il est 
ordonné à-l’acte, lequel est ordonné à son objet, le Bien. 
Plus l’amour est spirituel, plus il est réaliste, extatique et 
universel : c’est au Bien que s’ordonne l’homme ver- 


tueux et non pas d’abord à son bonheur — et c’est ainsi | 


qu’il parvient au bonheur authentique. Qui perd sa vie, 
la trouve (Jn, 12, 25). 


Telles sont les grandes caractéristiques de la vertu. Les 
psychologues et psychiatres auront relevé certainement 
plus d’un trait qui les aura étonnés et réjouis par les ponts 
qu’il jette entre leur science et l’authentique théologie 
morale. 

Ajoutons encore ce point de méthode : pour étudier la 
vertu de chasteté, ce n’est pas assez de rappeler les ensei- 
gnements de saint Thomas tels qu’ils figurent dans II° 
Pars, partie qui concerne plus spécialement la morale. 
Pour saint Thomas, l'étude de la morale s’étend sur toute 
la Somme : la première partie, consacrée à Dieu et à la 
création, donne en effet à la morale son terme et son 
modèle ; la troisième partie, consacrée au Christ, à l'É- 
glise, aux sacrements et à la fin dernière, donne à la 


SRCRMIAEURE, 52; 1, ad 10;/53, 4, 1etc: 


| 
(| 
| 
| 
| 
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morale chrétienne ce qu’elle a de spécifique, sa force et 
son orientation. 

Le théologien pèche gravement par omission quand, 
après l’analyse, voulue par saint Thomas dans la Somme, 
d’une vertu, il ne refait pas l’unité synthétique de l’orga- 
nisme moral tout entier. Un étudiant en médecine com- 
mence bien par l’anatomie et la chimie organique, mais 
ces sciences ne suffisent pas à faire un médecin. Après 
avoir étudié une vertu particulière, le théologien doit la 
replacer dans la richesse concrète de son exercice : con- 
nexion avec les autres vertus (notamment avec la charité), 
imitation de Dieu et du Christ, vie dans l’Église, apport 
des sacrements, état concret de vie (la chasteté s’exerce 
de fait dans le mariage ou l’état de virginité consacrée). 

Il était nécessaire de rappeler hâtivement ces principes 
-de la morale catholique selon la conception de saint Tho- 
mas pour pouvoir situer ce que nous avons à dire de la 
vertu de chasteté. 


II 
LA VERTU DE CHASTETÉ 


Sa nature. 


La vertu de chasteté est pour saint Thomas l’une des 
formes de la vertu cardinale de tempérance. Celle-ci a 
pour objet « matériel » (c’est-à-dire la matière qu’elle a 
pour but d’ordonner) les plaisirs du manger, du boire et 
du sexe; les premiers résultant des opérations qui ont 
pour but de conserver la vie de l’individu, les derniers, 
celle de l’espèce (II* II*, 141, 4). 

Ces plaisirs sont essentiellement ceux du toucher (IT* 
II, 141, 4, c)$ et secondairement tous les plaisirs qui 


6. I2 II26, 141, 6 c fine. Pour saint Thomas (et Aristote), le toucher est 
À la racine de tous les autres sens (In Analyticorum, 3, 18; I® pars, 76, 
5; De Veritate, 22, 5). Le toucher marque le seuil entre le végétal et 
l’animal; chez l’homme, il est j’éveil à la vie de l'esprit, qu’il condi- 


tionne. « Qui sunt melioris tactus sunt melioris intellectus » (12 pars, 
76, 5). On remarquera que, sur ce point, Freud n’a rien apporté de 
sensiblemènt nouveau en observant le lien de la « libido » avec une 


partie du corps. Pour saint Thomas aussi, l’amour (passionnel) et les 
perceptions sensibles sont liés essentiellement au toucher. 
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les préparent en aigüisant le désir et la satisfaction”. En. 
somme, il revient à la tempérance de modérer toutes les | 
passions du concupiscible : amour, désir et plaisir, haine, 
aversion et tristesse. Par voie de conséquence, la tem 
pérance modère les actes extérieurs puisque ceux-ci pro- | 
cèdent des passions (II* II*°, 141, 3, 3°*). 
Ces plaisirs étant chez l’homme les plus naturels (et. 
donc les plus véhéments) mais aussi les plus perturbés, 
par le péché originel®, sont particulièrement difficiles à 
ordonner, d’où l'importance éminente de la tempérance 
Il est bon de marquer fortement ici que pour saink 
Thomas, ces plaisirs, objets de la tempérance en général 
et de la chasteté en particulier, ne sont pas, de soi, 
mauvais. 
On sait que, pour le Docteur commun de l’Église, le 
plaisir et la joie sont naturels. Les éprouver est pour 
l’homme une nécessité de nature. Les plaisirs sont l'effet. 
et le signe d’un accomplissement ; ils donnent à l’action , 
son achèvement ! et sont comme un écho de la béatitude| 
divine 11. Le plaisir est pour l’Âme un repos (I[* I[*°, 168, | 
2, c) et comme une thérapeutique contre la multitude dei 
ses douleurs et de ses tristesses (1° II*°, 31, 5, 1°*). Au-!| 
cun homme ne peut demeurer longtemps dans la tristesse, 
ou se priver de tout plaisir (I[® II%, 35, 4, 2%). 
Moralement, le plaisir est bon ou mauvais selon qu’il 
est le fruit d’une action bonne ou mauvaise (1® II*°, 34,, 
1 et 4) et qu’il n’est pas recherché principalement, maisil 
Secondairement (I AD 2e 4 
Le plaisir sexuel ne fait pas exception à cette règle.; 
S'il est grand, c’est pour assurer la pérennité de [a race 
humaine, Il était plus grand encore, pense saint Tho-.| 
mas, avant la chute originelle ([*, 08, 2, 3"). Cependant, , 
depuis le péché originel (qui consiste essentiellement en 
un péché d’orgueil), ces plaisirs sont particulièrementt 
difficiles à modérer #, 


«| 
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LA VERTU DE CHASTETÉ Fe 
Nous disions que la tempérance a pour sujet les pas- 

. sions de l’appétit concupiscible. C’est ià en effet où elle 
s'exerce et prend racine. Mais rien n’empêche le thomiste 
d’étendre le champ d’action de la tempérance aux sou- 
bassements bio-psychologiques de ces passions. En effet, 
à la suite d’Aristote et de saint Albert 4, saint Thomas ! 
fait place en de nombreuses occasions à ce qu’il appelle 
| les « dispositions corporelles », favorables ou non à la 
| vertu. À cette occasion, il mentionne fréquemment les 
! dispositions corporelles à la tempérance (I° II*, 3, )rêt 
| à la chasteté 15, 
_La porte est ainsi ouverte aux découvertes récentes de 
|: la médecine organique, hormonale et psychiatrique et 
| même de la psychologie des profondeurs. Dans la mesure 
! où elles constituent la matière biologique et inconsciente 
des passions, les pulsions freudiennes ne peuvent être 
| ignorées par la théologie morale. 

La tempérance a donc pour matière les passions du 
_concupiscible et spécialement celles du toucher, y com- 
pris leurs soubassements biologiques et inconscients. Elle 
à pour tâche de les « tempérer ». Temperare signifie met- 
tre de l’ordre, harmoniser les parties d’un tout. L'ordre 
humain est « raisonnable » (II* Il, 141, 1 c, et 1%), 
c’est-à-dire qu’il se conforme tout à la fois et à la nature 
de l’homme et à la nature des êtres qui sont objets d’a- 
. mour. Cela veut dire notamment que les opérations, sour- 
ces de plaisir du toucher, sont ordonnées à une fin (pré- 
servation du corps en ce qui concerne le manger et le 
boire, continuation de l’espèce en ce qui concerne le 
. sexe), mettre un ordre raisonnable dans ces plaisirs, c’est 
. les ordonner à l’acte qui les provoque (I* II*, 4, 2, 2%) 
et à son but. Il est déraisonnable, c’est-à-dire faux et - 
contre nature, de vivre pour manger; il est raisonnable 
de manger pour vivre. | 
. Dans cette perspective, les plaisirs du manger, du boire 


ee 


14. Cf. BaARBADO, La physionomie, le tempérament et le caractère 
d’après saint Albert le Grand et la science moderne, in Revue Thomiste, 
1931, PP. 314-351. sun j 

. 15. Cf. À. PLÉ, Saint Thomas d'Aquin et la psychologie des profon- 
deurs, in Supplément de La Vie Spirituelle, n° 19, novembre 1951, 
BDD: 413-414. 

TO. CF. III) Gr, 1 c fine; 75, rc; 48,2, 1m; I1® IT20 147, 1, ad 2"; 

155, 4, 2%; 156, 1, ad 2%, etc. 
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et du sexe sont sains et bons moralement. Peu importe | 
que ce plaisir soit véhément, dût-il même empêcher quand 
il se déchaîne l’usage de la raison, comme c’est le cas de 
l'orgasme : ce bon usage peut être raisonnable. Ce qui 
importe avant tout, ce n’est pas l’intensité du plaisir, 
mais la manière (oblative ou narcissique) dont est affec- 
tée la puissance d’aimer. 

À l’objectant qui assure que l’acte charnel, à cause de 
sa véhémence, s'oppose au « juste milieu » raisonnable 
de la vertu, saint Thomas répond : 


Le juste milieu de la vertu n’est pas une question de 
quantité, mais de convenance à la raison droite. C’est. 
pourquoi l'excès de plaisir que comporte l'acte de chair 
ordonné raisonnablement ne s’oppose pas au juste milieu 
de la vertu. Et c'est pourquoi, ce qui importe à la vertu, 
ce n’est pas la mesure du plaisir des sens extérieurs (cela 
dépend en effet de la disposition corporelle), mais la 
part qu’y prend l'appétit intérieur. 

De plus, le fait que l’acte raisonnable et libre à l’égard 
des réalités spirituelles ne puisse coexister en même temps 
que le plaisir, ne prouve pas que cet acte charnel soit 
contraire à la vertu. En effet, il n’est pas contraire à la 
vertu que l’activité raisonnable soit de temps à autre 
interrompue; cette interruption peut être raisonnable; 
sans cela, ce serait contraire à la vertu que de s’aban- 
donner au sommeil. 

Cependant, le fait que la concupiscence et le plaisir 
charnels ne se soumettent pas à l’emprise et à la modéra- 
tion de la raison provient de la peine entraînée par le 
péché originel : en effet, la révolte de la raison contre 
Dieu lui a valu de voir sa chair se révolter contre elle- 
méimen(L IRIS Un 


La vertu de tempérance, plus spécialement de chasteté, 
n’a donc pas pour objet de supprimer les désirs et les 
plaisirs des sens. Il n’est pas raisonnable, l’homme qui 
se refuse à tout plaisir (Il° II*, 142, 1, 25) carie on 
pose à sa nature et, par là, il pèche. À ce sujet, saint 
Thomas, à la suite d’Aristote 7, parle du vice d’insensi- 
bilité ?8. 

Il n'appartient pas à la vertu de modérer les passions 


17. Éthique à Nicomaque, 2, 9; 3, 14. 
AS IUEMIIR r42, TC 162 2 dadrietc: 
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en leur enlevant toute activité; celles-ci doivent partici- 
per à l’ordre raisonnable dans l’exercice même de leur 
activité ([° IT, 50, 5, c). 

Pour qu’il y aït vertu de tempérance, il faut que 
s’exerce librement et fortement non seulement la raison, 
mais en plus, la passion ©. I1 faut que la passion participe 
du dedans d’elle-même à l’amour raisonnable. 

Certes, les passions sont « animales ». En conséquence 
de l’unité hylémorphique de l’Âme et de la matière, il est 
de la nature des passions d’être un phénomène unique 
où s'unissent constitutionnellement des phénomènes orga- 
niques et des phénomènes de conscience psychologique. 
Mais, chez l’homme, à cause de l’unité de la personne, 
il est de la nature des passions d’appeier la modération 
de la raison ?. Cette modération, quand elle est parfaite, 
n’est pas autre chose qu’une modification interne et dyna- 
mique des passions qui les fait participer d’elles-mêmes 
à l’ordre raisonnable des puissances qui leur sont supé- 
rieures. 

Il est, dit saint Thomas, deux manières dont les pas- 
sions sont modérées par les puissances supérieures. 

Selon la première, cette modération est reçue passive- 
ment par les puissances inférieures. Celles-ci subissent 
une certaine violence, ce qui engendre difficultés et tris- 
tesses. Cette manière est imparfaite. 

Dans la seconde, les puissances inférieures participent 
activement à la modération des puissances supérieures ; 
cette modération leur devient comme une nouvelle nature, 
une disposition intrinsèque, comme une perfection. De 
cette manière, les puissances inférieures s’ordonnent 
d’elles-mêmes au bien raisonnable ; cela leur devient natu- 
rel. Elles s’y ordonnent alors avec facilité et plaisir, et 
quand cette disposition est stable, on peut alors parler 
d’un habitus, c’est-à-dire d’une vertu ?1. 

Nous tirerons plus loin les conséquences pratiques en 
ce qui concerne la chasteté de cette conception géniale 
de la vertu de tempérance. Il nous faut avant cela déve- 
lopper ce principe et le compléter. 


10. Ie LIS6, q. "17, 5, ad mn;)56,4;:65,:3, ad 1m; 58, 3, ade2m° 

20. I® JIne, 83, ad 1m; 68, 3c; 74, 10, ad 1; in II Eth., leçon 1. 

21. Cf. III Sent., 23, 1, 1, C; De Virtutibus in Communi, 40; 40 fine; 
152, 
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La vertu parfaite de tempérance ne suppose pas deux 
actes qui seraient l’un un ordre de la raison et l’autre 


l’obéissance passive de la passion. L’habitus vertueux | 
perfectionne la passion elle-même, de telle sorte qu’elle | 


s’ordonne d’elle-même à l’amour raisonnable. L’acte de 
la vertu est unique, il est celui même de la passion ?. 

Reprenant une phrase d’Aristote (Ethique à Nicoma- 
que, III, 2), saint Thomas peut donc écrire : 


La vertu morale parfaite ne supprime pas totalement 


les passions, mais les ordonne. C’est en effet le propres 


du tempérant que de désirer comme il convient et ce qui 
convient (Temperati enim est concupiscere sicut oportetn 
et quae oportet #). 


Cela veut dire concrètement que les passions du tempé=+. 


rant, loin d’être mortes, sont en pleine vitalité. Tout en 
restant des passions, elles sont si profondément intégrées 


à la personne humaine qu’elles se trouvent haussées jus- || 


qu’à désirer les biens supérieurs, connus par l’intelli- 
gence et aimés par la volonté. Elles se haussent à l’amour 
du « bien honnête », c’est-à-dire de la beauté morale 
aimée pour elle-même, bien qui n’est plus sensible et 
particulier, mais spirituel et universel ’#. La passion dé- 
passe le niveau du « principe du plaisir », pour participer 
à celui de la beauté morale (IT° II°°; 145, 3, 1) Ces 


| 
R 
| 


ce titre que la passion elle-même, s’intégrant vitalement 


à la personne, rend le sujet capable, au plan de sa vie 
passionnelle, de l’auto-détermination et de la maîtrise de 
soi qui caractérisent un esprit#. Les passions devien- 
nent ainsi sujets d’actes « humains ». 

Le tempérant réalise l’intégration de sa personne et 
non pas sa mutilation : ses passions connaissent une 
qualité toute nouvelle, une qualité proprement humaine, 
qui n'a pas pour effet nécessaire de les éteindre; elles 
peuvent même être plus véhémentes, ainsi qu’il en était, 
avant la chute, pour les plaisirs sexuels. Une analogie peut 
nous permettre quelque intelligence de ce phénomène. 


La musique exerce un effet sensible qu’éprouvent même : 


22.197 1120 77, ac TI pats ro torc: 

23. Cf. I8 pars, 05, 2, ad 3m; IÏa Il2e, 141, 6, ad 2m. 
24 Ie0TIS, 4,02, ad 2:018 080,2: 

28. 1% 1188, 56, 4c; De Veritate,.22, 4, ad mm, 
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certains animaux, les primitifs et les enfants; mais en 
écoutant un chef-d'œuvre musical, l'amateur éclairé con- 
naît une émotion d’autant plus forte qu’il y perçoit l’âme, 
‘paisible ou tourmentée, du compositeur. Parce qu’il y a 
communion d’esprit, l'émotion n’en est que plus forte 
et plus haute. De même les plaisirs de la chair ne sont 
pas nécessairement éteints quand ils sont vertueux : ils 
changent de qualité, tout en demeurant essentiellement ce 
qu’ils sont. 

. Remarquons que cette participation par la passion à 
l'amour du beau moral ne doit pas être considérée comme 
un simple déplacement du potentiel d'énergie de l’indi- 
widu. Saint Thomas connaît ce processus qu’il appelle 
redundantia® et qui n’est pas sans analogie avec ce que 
Freud appelle le « facteur économique »?7. Il s’agit d’un 
tout autre processus qui se situe au plan des actes hu- 
"mains. La passion n’est pas seulement entraînée passi- 
vement par la force du mouvement de l’amour spirituel, 
elle participe d’elle-même à cet amour et à ses qualités 
elle aime un bien pour lui-même et non pas pour sa pro- 
pre satisfaction, son plaisir est ordonné à l’objet de l’opé- 
ration délectable, il est, pour employer le langage des 
psychanalystes, oblatif. 


Cette conception thomiste de la vertu de chasteté est 
fidèle à l’Évangile 

Vous savez qu'il a été dit : Tu ne commettras pas 

d’adultère. Eh bien, moi, je vous dis : Quiconque regarde 


une femme pour la désirer a déjà commis dans son cœur 
l’adultère avec elle (Mt., 5, 27-28). 


C’est là une application du principe d’intériorisation 
qui donne son âme à la morale évangélique 

Engeance de vipères, comment pourriez-vous tenir un 
bon langage, alors que vous êtes mauvais? Car c’est du 
trop-plein du cœur que la bouche parle. L'homme bon, 
de son bon trésor, extrait de bonnes choses; et l’homme 
mauvais, de son mauvais trésor, en extrait de mauvai- 

ses (Mt., 12, 34-35). 


26. Cf. PLÉ, Saint Thomas d'Aquin et la psychologie des profondeurs, 
in Supplément de La Vie Spirituelle, n° 19, novembre 1951, p. 426. 

27. Cf. S. Freur, Au delà du principe du plaisir, dans Essais de Psy- 
chanalyse, Payot, 1948, p. 594. 
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Un arbre mauvais ne peut porter que de mauvais fruits 
(Mt., 7, 18). Il s’agit donc d'améliorer la sève, de purifier | 
la source. Se contenter de poser un acte extérieur, fût-il | 
bon, c’est tomber dans lie péché des Pharisiens : 


Malheur à vous, Scribes et Pharisiens hypocrites, qui 
purifiez l’extérieur de la coupe et de l’écuelle, quand l’in- 
térieur en est rempli par rapine et intempérance. Phari-. 
sien aveugle! Commence par purifier l'intérieur de la, 
coupe et de l’écuelle, si tu veux que l'extérieur aussi 
devienne pur (Mt., 23, 25-26). 


Fidèle à l'Évangile, la conception thomiste de la vertu 
tend aussi la main à la psychologie contemporaine. 

Pour nous faire comprendre des psychologues contem- 
porains nous pourrions dire que le vertueux, et spéciale- 
ment le tempérant, est un homme « intégré » et adulte. 
L’intempérant, au contraire, est un être dissocié et infan- 
tile. 
Ce principe de base de la théologie morale se retrouve 
pour l’essentiel non seulement au plan psychologique, 
conscient et inconscient, mais même à celui du système 
nerveux. En effet, depuis les travaux de Hughlings 
Jackson, il paraît établi que les maladies nerveuses sont 
l’effet d’une dissolution de l’unité fonctionnelle du sys- 
tème nerveux. Pour Jackson, l’ontogénèse et la philogé- 
nèse du système nerveux suivent une évolution qu’il ca- 
ractérise ainsi 


L'évolution est un passage du plus au moins organisé, : 
c'est-à-dire des centres situés au niveau le plus bas, qui 
sont bien organisés, à ceux de niveau le plus élevé, qui 
sont les moins organisés; autrement dit, la progression 
s'effectue à partir des centres comparativement bien orga- 
nisés en direction des plus élevés, qui sont en organisa- 
tion continuelle, à travers la vie. 

L'évolution est un passage du plus simple au plus 
complexe; ou encore, des centres inférieurs aux centres 
supérieurs. Il n’est pas contradictoire de parler de centres 
à la fois plus complexes et moins organisés, Supposons 
qu’un centre consiste seulement en deux éléments senso- 
riels et deux éléments moteurs, si les éléments sensoriels 
et moteurs étaient réunis de telle sorte que les « cou- 
rants » circulent aisément des uns aux autres, ce centre, 
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bien que très simple, serait alors hautement organisé. 
D'un autre côté, nous pouvons imaginer un centre consti- 
tué par quatre éléments sensoriels et quatre éléments 
moteurs dans lequel, cependant, la jonction entre les élé- 
ments moteurs et sensoriels soit si imparfaite que les 
courants nerveux rencontrent une grande résistance. On 
se trouve alors en présence d’un centre deux fois plus 
complexe que celui dont nous avons parlé en premier, 
mais dont nous pouvons dire qu’il n’est qu’à demi aussi 
bien organisé. . 

L'évolution est un passage du plus automatique au 
plus volontaire. 

On en arrive à la triple conclusion que les centres les plus 
hautement organisés, qui sont le sommet de l’évolution 
nerveuse et qui constituent « l’organe de l’esprit » (ou 
base physique de la conscience) sont les moins organisés, 
les plus complexes et les plus volontaires ?8. 


La dissolution suit une marche inverse : 


La dissolution étant l’inverse du processus d’évolution 
dont nous venons de parler, il n’est pas nécessaire 
d’en parler longuement ici. C’est un processus de non- 
développement; c’est une mise en pièce de l’ordre à partir 
du moins organisé, du plus complexe et du plus volon- 
taire vers le plus organisé, le plus simple et le plus auto- 
matique. J’ai employé le mot « vers », car si la dissolution 
était ascendante et incluait le plus organisé, etc., si, en 
d’autres termes, la dissolution était totale, elle aboutirait 
à la mort. Je n’ai pas à parler de la dissolution totale 
dans ces conférences. 

La dissolution étant partielle, en chaque cas la situa- 
tion se présente sous un double aspect. Les symptômes 
des maladies nerveuses se classent en élément positifs et 
en éléments négatifs. L'évolution n’est pas complète- 
ment inversée, il reste un certain niveau d’évolution. 
D'où l’on peut dire que l’expression « subir la dissolu- 
tion » équivaut rigoureusement à : « être ramené à un 
niveau inférieur de l’évolution ». Pour donner un peu 
plus de détails, disons que la perte du moins organisé, 
du plus complexe et du plus volontaire implique que soit 
conservé le plus organisé, le moins complexe et le plus 
automatique. Il ne faut pas croire que ce soit un simple 
truisme ou, si c’en est un, on ne lui accorde pas toujours 


28. Hughlings JACKSON, Croonian Lectures (1884). 
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suffisamraent d'importance. On dit de la maladie qu’elle. 
est la v cause » des symptômes de la démence. Je suggé- 
rerais que la maladie ne produit que des symptômes men-, k 
taux négatifs répondant à la dissolution et que tous les 
symptômes mentaux positifs compliqués (illusions, hallu-., 
cinations, erreurs et conduite extravagante) résultent de. 
l’action d'éléments nerveux que n’atteint aucun processus | 
pathologique; qu’ils surgissent de l’activité au niveau le. 
plus bas de ce qui reste d'évolution. On peut éclairer ce. 
principe d’une autre façon sans revenir de façon exagérée 
sur ce qui a déjà été dit. En partant, cette fois, de lan 
santé, on peut affirmer que la pensée et la conduite de” 
toute personne normale sont — ou attestent — des sur-\ 
vivances des états les mieux adaptés de ce que nous 
pourrions appeler la « couche supérieure » de ses centres” 
les plus élevés : le plus haut niveau normal de l’évolution. 
Supposons maintenant que, du fait de la maladie, le 
plus haut niveau normal d’évolution — la couche supé-| 
rieure — ne puisse plus fonctionner, c’est la dissolution, 

à laquelle répondent les symptômes négatifs de la dé- | 
mence du malade. Je soutiens que ses symptômes men- 
taux positifs sont encore des survivances du niveau le 
plus bas puis, ensuite, du plus élevé de l’évolution. L'état 
mental le plus absurde comme les actions les plus extra- 
vagantes des déments sont les survivances de leurs états 
les mieux adaptés. Je dis « les mieux adaptés » et non 
« les meilleurs » : à cet égard, les évolutionnistes n’ont 
rien à faire avec le bien et le mal. Nous n’avons pas à 
nous étonner quand un aliéné croit à ce que nous appe- | 
lons ses illusions : elles sont ce qu'il perçoit. Ses illu- | 
sions, etc., ne sont pas le résultat de la maladie mais. 
l’aboutissement de l’activité de ce qui reste de lui (de ce 
que la maladie a épargné) de tout ce qui est alors en 
lui : ses illusions, etc., sont son esprit 2. 


Pour Freud également, la névrose est une dissocia- 
tion. Voici, entre bien d’autres, un texte significatif : 


L’inconscient est une partie de notre personnalité, qui, 
dans l’enfance, s’en détache, n’en suit pas l’évolution 
ultérieure, et qui est, pour cette raison, refoulée; l’incons- 
cient, c’est l’infantile en nous. Les rejetons de cet in- 


29. Ibid. 


30. Cf. PLÉ, op. cit., Supplément de La Vie Spirituelle, n° 19, novem- 
bre 1951, pp. 422-424. 


_ LA VERTU DE CHASTETÉ = 23 
conscient refoulé sont les éléments qui entretiennent le 
penser involontaire, lequel constitue la maladie 5. 


C’est une loi analogue qui préside à l’unité morale. 
Ou bien les puissances inférieures participent à l’ordre 
raisonnable (ce que signifient objectivité, oblativité, uni- 
versalité, spiritualité), comme c’est ie cas du vertueux; ou 
bien les puissances supérieures sont totalement annihilées 
par les inférieures, c’est le cas des aliénés (I® II*, ro, 
3, c). Chez les vicieux, la dissolution n’est que partielle, 
ou plutôt, il y a inversion : les puissances supérieures 
sont mises au service des inférieures et collaborent acti- 
vement et à leur mode narcissique et régressif, et à leur 
OL 10, 3). 

_ Pour Freud, on vient de le voir, « l’inconscient, c’est 
l’infantile en nous ». Signalons en passant que cet infan- 
tilisme avait déjà été signalé par Aristote et saint Tho- 
mas, pour des raisons sensiblement différentes de celles 
de Freud, mais dont l’une, la plus importante, mérite 
d’être relevée. L’enfant, explique saint Thomas, n’est 
pas capable de connaître et d’aimer la beauté morale de 
l’ordre raisonnable ; c’est pourquoi son désir n’en a cure. 
Il en est de même de l’intempérant qui est infantile pour 
autant que ses passions demeurent étrangères à l’ordre 
ea raison (II® LT, 142, 2 c). 

Le tempérant, au contraire, n’est plus un enfant, il 
est raisonnable en toute sa personne et ses activités. Ses 
facultés sont si fortement et profondément intégrées que 
les inférieures, sans rien perdre de leur nature, participent 
aux supérieures. 


Étapes et soubassements passionnels de la chasteté. 


Deux passions particulières disposent à la vertu de 
tempérance : l’une est appelée par saint Thomas vere- 
cundia (c’est la pudeur quand il s’agit précisément de la 
chasteté), c’est-à-dire la honte suscitée par des pensées et 
actions viles (II* I1®, 144). La seconde passion est l’ho- 


31. Freun, L'homme aux rats, dans Cinq psychanalyses, P.U.F., 
P: 214. 
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nestas, c’est-à-dire l'amour (passionnel) de la beauté mo-. 
rale (II* I1°°,-145). ; CEE 

Ces deux passions méritent examen. En voyant la place 
que leur donne saint Thomas dans le jeu de la vertu de 
tempérance, nous saisirons mieux ce qui constitue la per- 
fection de cette vertu et, par ailleurs, nous établirons un 
nouveau point de jonction avec la psychologie contempo- 
raine. 

La verecundia est une passion. Elle est une crainte, la 
crainte ressentie devant un mal menaçant auquel on craint 
de succomber ®, La verecundia est la crainte d’actions 
déshonorantes. Elle n’est pas la vertu parfaite de tempé- 
rance car, pour être ressentie, la verecundia suppose un 
sujet « médiocre » : il y a en lui un certain amour du 
bien moral, mais il n’est pas non plus sans attraits pour 
le mal (II* 1%, 144, 4, 1°). Or, nous l’avons dit, chezde 
tempérant, le désir se porte de lui-même vers le bien, et 
en aucune façon vers le mal. C’est pourquoi, si la vere- 
cundia peut être appelée une bonne passion, elle ne peut 
être appelée une vertu, elle n’est pas une vertu au sens 
strict et. précis du! mot: (II® II®°, 144, :11c/retrad een 
lui manque la participation à l’ordre rationnel et la liberté 
qui spécifient la vertu. 

La verecundia est seulement une « disposition » à la | 
vertu de tempérance (II° II®, 144, 4, ad 4"); elle établit 
ses fondations, comme le dit saint Ambroise (de officis, 
I, 43), elle est « partie intégrante » de la tempérance, mais 
elle ne fait pas partie de son essence. C’est une passion 
qui n’est pas encore complètement intégrée à l’ordre de | 
la raison; quand cette intégration est acquise, la vere- 
‘cundia est comme absorbée dans la vertu de tempérance. 
La preuve en est que les sages n’éprouvent pas de vere- 

. cundia, car ils ne se sentent pas menacés de commettre 
ces actions déshonorantes ; ils ne les craignent donc pas. 
Cependant, s’il leur arrivait de tomber, ils connaîtraient 
la verecundia (11° I[*°, 144, 4, c). Le mariage, de son côté, 

a, en droit, le même effet sur la verecundia (Supplément 
MOAAUTTE, 4292040) 

Pour des raisons inverses, le vicieux n’éprouve pas de 

verecundia, car il ne ressent ni honte ni crainte des ac- 


32. 18 IT8e, 41 à 44; Ile Ile, 144, 1 c. 
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tions dont il se glorifierait plutôt que d’en rougir (II* 
NS, 0144, 4C): 
_ Par ailleurs, la verecundia est généralement ressentie 
plus fortement à l’égard des péchés de la chair qui, en 
Soi, sont cependant moins graves que ceux de l'esprit 
(IT IT, 144, 2, ad 4"). La pudeur — qui est la vere- 
cundia à l’égard des plaisirs sexuels (cf. II* II*, 151, 4) 
— a plus particulièrement pour objet, non pas tant l’acte 
charnel lui-même, que les spectacles, baisers et touchers 
qu'on appelle impudiques (II° II, 151, 4 c). Tous ces 
faits montrent bien que la pudeur n’est pas une vraie 
vertu, mais seulement une passion. 

Sans doute, elle peut suffire à empêcher de mauvaises 
actions, mais la passion de concupiscence n’est pas pour 
autant purifiée. Ce qui arrête l’action honteuse, c’est la 
crainte d’un reproche ou d’un déshonneur. C’est pourquoi 
on a souvent moins de honte à mal agir devant les étran- 
gers que devant des familiers (II* II*, 143, c). Cest pour- 
quoi encore on se cache quand on agit mal (II* II*, 144, 
2 c). La pudeur ne suffit donc pas à elle seule à nous faire 
éviter de commettre des actions mauvaises et, quand elle 
y parvient, le désir n’est pas pour autant rectifié. La 
pudeur n’est donc pas une vertu. 

Saint Thomas remarquant que la vertu parfaite ne se 
trouve que chez bien peu d’hommes ([* ITI*, 105, 1, ad 
2") et que la plupart des hommes s’abandonnent à leurs 
passions #, nous comprenons que les psychiatres fassent 
aisément la confusion entre la pudeur et la vertu de tem- 
pérance et accusent celle-ci de toutes les insuffisances et 
les méfaits de celle-là. Le théologien est d’accord avec 
eux pour constater que la plupart des hommes (et les 
malades mentaux en particulier) sont loin d’avoir la par- 
faite vertu de tempérance et qu’ils ne dépassent guère, le 
plus souvent, le niveau de la crainte passionnelle et « pré- 
morale » de la pudeur. 


Une seconde passion, du même ordre que la verecun- 
dia, mais en quelque sorte opposée, vient compléter les 
soubassements passionnels de la vertu de tempérance. 
Saint Thomas l'appelle honestas, que nous traduirons ici 


33. Le Ils, 81, 2, ad 3m; Ile 118, 95, 5, ad 2. 
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par le « sens du beau moral » ou encore le « sens de 


l'honneur ». C’est une passion, un amour sensible qui : 


nous porte à aimer le « bien honnête ». 
Saint Thomas appelle ainsi un bien excellent et digne. 
d'honneur, à cause de sa beauté spirituelle. Un bien est. 
« délectable », pour autant qu’il satisfait un appétit; il 
est « utile » dans la mesure où il sert à atteindre une fin; 
il est « honnête » quand il est aimé pour lui-même. L’a-, 
mour porté aux biens spirituels est de cet ordre. Certes, 
cela ne l’empêche pas d’être délectable et utile, mais il 
n’est pas d’abord aimé pour ces motifs (I1* IL*, 143, 3 c).… 
La bonté de l’ordre moral est aimée comme la beauté. 
Les vertus nous qualifient et nous habilitent à aimer le 


bien pour lui-même ; elles nous mettent en harmonie avec | 


les êtres et en nous-mêmes; elles nous embellissent. | 
Aimée et produite par la vertu, la beauté morale brille 
d’un éclat particulier dans la vertu de tempérance. Grâce 


à elle, en effet, le rayonnement de l’esprit humain s’étend || 
jusqu'aux profondeurs de l’animalité en la rendant comme || 


incapable d’actions laides et déshonorantes *{. 
La verecundia est une crainte de ces actions dégra- 
dantes ; l’honestas est un amour des belles actions. Mais 


c’est un amour passionnel. Elle n’est pas la vertu de tem- | 


pérance; elle ne fait que la conditionner (II* IT, r145,. 


4, c). L’honestas est une heureuse disposition passion- 


nelle à la vertu; elle se mue en vertu au fur et à mesure 


que les puissances supérieures de l’ordre rationnel exer-" 


cent leur action. 


Remarquons, là aussi, que le sens moral de la plupart! 


des hommes ne dépasse guère ce niveau passionnel de 


l’honestas ; ils aiment le bien moral, parce qu’ils sont. 


heureusement disposés à le faire, à la suite d’un bon“ 


naturel ou d’une bonne éducation. En demeurer à ce 
« sens de l’honneur », c’est aimer l’honneur qui nous 
revient de nos bonnes actions. C’est demeurer au stade 


d’une pré-morale à référence sociale ; ce n’est pas accéder: 
à la vraie vertu. 


Verecundia et honestas, ces deux passions, ne doivent 
donc pas être confondues avec la vertu de tempérance : 


elles la préparent, elles y disposent. Elles sont normales, 


34 [9 IT, 141, 8, ad rm; 148, 4. 
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bonnes et suffisantes chez l’enfant ; elle ne suffisent pas 
à l’homme adulte. | 


La résistance des passions. 


I! y a vertu de tempérance quand les passions partici- 

pent d’elles-mêmes et du dedans aux qualités de l’amour 
spirituel: Le‘tempérant aime le bien honnête d’un amour 
passionnel parfaitement harmonisé avec son amour spiri- 
tuel. L’orchestre de ses facultés joue dans l’unité parfaite 
de tous ses moyens. Cette conception peut paraître uto- 
pique et elle l’est, en effet. Une telle vertu de tempérance 
ne se trouve guère chez les fils d'Adam. 
- [1 nous faut maintenant tenir compte des suites du 
péché originel qui, en nous séparant de Dieu, nous a 
dissociés, à l’intérieur de nous-mêmes comme du groupe 
humain. 


Quand a été brisé le lien de la justice originelle par 
lequel toutes les puissances de l’Âme étaient unifiées, cha- 
cune de ces puissances s’est livrée à son propre mouve- 

__ ment, et cela, d’autant plus vivement qu’elle était plus 
lentes le 82 54 ae), 

Dans un article du De Veritate (25, 7), qu’il faudrait 
citer tout entier, saint Thomas fait remarquer que la: cor- 
ruption de la nature n’est pas, sur cette terre, radicale- 
ment guérie par la grâce. Celle-ci nous laisse condamnés 
à la mort corporelle et donc aussi au caractère inévitable 
du péché à tout le moins véniel #. 

Saint Thomas pense en effet que si l’homme, dans son 
état originel, était capable d’une intégration totale de ses 
puissances inférieures dans les supérieures, cela n’était 
pas dû au simple jeu des forces naturelles, mais à l’action 


35. « Necessitas peccandi, saltem venialiter, consequitur necessitatem 
motiendi. Sed in hac vita necessitas moriendi non tollitur. Ergo nec neces- 
sitas peccandi venialiter; et sic nec corruptio sensualitatis.. Sicut ergo 
naturaliter homo moritur, nec ad immortalitatem reduci potest nisi mira- 
culose; ita naturaliter concupiscibilis tendit in delectatione, et irascibilis 
in arduum, praeter ordinis rationem. Unde quod ista corruptio remo- 
veatur, non potest esse nisi miraculose virtute supernaturali faciente » 
(De Veritate, 25, 7 c). 
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de la grâce, que l’Église appelle la justice originelle. La 


grâce qui nous est donnée par le Christ nous purifie du | 


péché personnel, mais ne nous guérit pas de l’anarchie 


du péché originel. Le chrétien vertueux est capable d’or- | 


donner et de dominer les mouvements violents de la con- 
cupiscence, mais il ne peut espérer une guérison radicale. 
Une telle guérison serait un miracle à l’égal de l’immor- 
talité. - 

Cette lumière de la foi nous donne quelque intelligence 


du désordre que nous constatons en nous et de l’impossi- | 


bilité où nous nous trouvons tous de parvenir à la par- 
faite vertu de tempérance. 
De fait, les passions sexuelles, à raison même de leur 


intensité naturelle, ont une grande force d’anarchie et 


de destruction de la personne. C’est en raison de cette 
tendance anarchique, et non pas de leur intensité, que 
les désirs de la chair résistent fortement à leur intégration. 
Rappelons qu’il y a tempérance dès que ces plaisirs — 
tout en demeurant passionnels — participent aux qualités 


de l’amour spirituel. Encore que par nature les passions | 


soient aptes à entrer dans cet ordre supérieur, elles ne s’y 
prêtent pas aisément, elles y opposent même une forte 
résistance à cause des suites du péché originel. Le sujet 
qui tend vers la vertu est un peu comme un chef de gou-. 
vernement démocratique à l’égard de l'opposition : 
les passions n’obéissent pas aveuglément à l’ordre de la 
raison, elles ont un pouvoir d'opposition. Il ne s’agit pas 
de vaincre l’opposition par la seule force de la police, il 
s’agit de la convaincre de collaborer au bien commun. 

L’ordre de la raison doit donc se faire impérieux et 
habile tout à la fois. L’idéal de la vertu de tempérance 
demeure, qui est de ne pas supprimer ni même de calmer 
les passions de la chair, mais d’obtenir seulement d’elles 
qu’elles s’ordonnent activement à l’ordre de la raison 
(IT IF, 141, 1, ad 1”). Mais quand leur véhémence est 


| | 


grande, cela peut devenir impossible : il faut d’abord les 


calmer en ayant recours à la force. 


36. ARISTOTE, Politique, I, 3; saint THomas, I2 pars, 81, 3, ad 2; 
Ie Ie, 56, 4, ad 3%; 58, 2 c. Saint Thomas prend également la compa- 
us de la maîtrise de l’homme sur son épouse (De Veritate, 15, 
2, 9 = 
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Cet effort est un effort négatif, mais malheureusement 
nécessaire pour permettre ensuite un effort positif. « Il 
est accidentel à la vertu de tempérance, dit saint Thomas, 
de repousser (repellere) des passions excessives ; de soi, 
il lui convient de modérer (moderari) les passions » ([°, 
95, 3, ad 1%), c’est-à-dire, de les ordonner à l’action et 
à son objet, de leur faire dépasser le principe du plaisir 
pour atteindre à l’ordre oblatif de la beauté morale. 

Il appartient donc à la vertu de chasteté, pour parvenir 
à ses fins, de modérer, de « tempérer » les passions, et 
même, quand elles sont par trop véhémentes et révoltées, 
de recourir à la force pour les mater. Il faut les « corri- 
ger » comme on corrige un enfant. Mais la correction, 
là aussi, si elle doit faire usage de la force, doit être 
éducative. La lutte contre les passions ne doit avoir d’au- 
tre but que de favoriser l’éveil de ces passions à leur par- 
ticipation à l’ordre raisonnable. La solution est donc à 
chercher dans une sorte de contagion d’amour et non pas 
dans la peur de la répression brutale. 

La vertu de chasteté comporte donc — accidentellement 
et à son début — un aspect de contrainte, de lutte, de 
« refrenatio ». C’est dans ce sens qu’agit la « conti- 
mence » (11° Il*, r55). Celle-ci est une qualité de la 
volonté (c’est-à-dire de l’amour spirituel) et non pas des 
passions du concupiscible. Le « continent » n’a pas 
encore la vertu de chasteté : ses passions ne sont pas 
ordonnées, intégrées à l’ordre raisonnable. Mais il ré- 
siste%, Il y a « deux hommes » en lui (Cf. Rom., 7, 
14-24), il voudrait bien être tempérant, les actions hon- 
teuses lui répugnent, mais il les réprouve et éprouve tout 
à la fois. Il est continent s’il parvient à les empêcher; il 
est incontinent s’il cède. 

Qui dit résistance dit dualité (II® II®, 155, 3, ad 1°). 
La continence ne peut donc être dans l'appétit sensuel, 
elle est dans les puissances supérieures d’un homme qui, 
impuissant à modérer du dedans les désirs passionnels, n’a 
d’autre ressource que d’y intervenir, à coups de volonté, 
pour les supprimer ou les empêcher d’agir. La raison voit 


37. ARISTOTE, Éthique à Nicomaque, 3, 12; saint THomas, Ils Ils, 


HR IT C: 
38. I® II2e, 7o, 3 c; Ils IIS, 165, 1 c; 3 C; 4 c. 
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juste, elle est droite, mais le désir sensible subit son. 


propre mouvement et la volonté est prise entre la raison 
et le désir : c’est elle qui décide du confit. Le continent, 


quelle que soit la véhémence de ses désirs, se détermine, 


raisonnablement à s’y refuser ; l’incontinent, par contre, 


choisit de les suivre, malgré l’opposition de la raison. || 
Tout se joue donc ici au plan du choix, de la détermi-| 
nation de soi ; si la raison y joue son rôle, le choix est à 
proprement parlér un acte de la volonté. C’est pourquoi, 
la continence se situe dans la volonté (II* II®, 155, 3, c), 


c’est-à-dire, rappelons-le, dans la puissance d’amour 
spirituel. 

Il en résulte que la continence n’est pas une vertu par- 
faite (II* 11%, 155, 1, c). Elle est louable, mais il lui man- 


que, pour être une vraie vertu, de réussir cette intégration \| 
de la personne entière par la participation intrinsèque des ! 
puissances inférieures aux supérieures. Le Christ n’avait, 


pas de continence (III*, 7, 2, ad 3"). Bref, la continence | 


se ramène à une question de fermeté d’Âme (beaucoup | 
plus que de crainte, cf. II° II®, 155, 2, ad 2°) mais elle 
ne met pas de l’ordre dans les passions. La continence | 


n’est qu’une étape vers la vertu parfaite de chasteté. 
De son côté, l’incontinence est une faiblesse de l’esprit 
(T° II, 156, 1, ad 3") qui le fait docile aux impulsions 


de la chair (II* II, 156, 2 c); elle est moins grave que 


l’intempérance. En effet, chez l’intempérant, l’ordre de 
la raison est complètement et habituellement renversé : 


au lieu d’attirer à son niveau les puissances inférieures, 


l'esprit se soumet à elles, s’y engage, déploie ses ressour- 


ces à leur service pour aboutir aux raffinements et perver- 
sités inconnus des animaux. Chez l’incontinent, les puis- 
sances supérieures cèdent aux passions les plus véhémen- 
tes, mais se ressaisissent plus rapidement ; elles sont, sauf 


en ces moments de démission, habituellement contrôlées 


(I IT, 156, 3), le désordre est donc moins grand. L’in- 
continent est malheureux, l’intempérant est joyeux. « Il 
se réjouit d’un acte qui lui est devenu comme naturel » 
(ÉCRIT, 156, 3; c, fine): 

Ainsi donc, dans la perspective de saint Thomas, la 
vertu de chasteté est une vertu parfaite parce qu’elle 
consiste à faire participer les désirs et joies sexuels à 


l’ordre raisonnable de l’amour du beau moral. Maïs elle’! 


LA VERTU DE CHASTETÉ SEL ETT 


se heurte à une grande résistance des passions devenues 
inarchiques depuis le péché originel. [1 lui faut donc 
faire œuvre de force et de diplomatie. Elle y est aidée, 
out en ses débuts, par la fermeté volontaire de la conti- 
nence, par les passions de pudeur et du sens de l'honneur. 


La vertu de chasteté dans l'organisme vertueux. 


La vertu de chasteté n’est pas isolée. Étant un habitus 
de la personne, elle fait partie d’un ensemble : celui de 
toutes les autres vertus du sujet, qui, par leur croissance 
et leur exercice, réalisent progressivement son unité, son 
achèvement, sa perfection spécifiquement humaine. Une 
étude de la chasteté serait donc gravement incomplète si 
nous ne l’envisagions pas dans son exercice concret et 
ses corrélations avec les autres vertus et les passions. 

Ainsi que nous l'avons vu, la vertu de tempérance 
exerce directement sa modération sur toutes les passions 
du concupiscible, amour, désir, plaisir, haine, aversion, 
mistesse (LI. IT, 14%, 2, ad 3°", etc.). 

La tempérance modère indirectement les passions de 
lirascible (espoir, crainte, désespoir, audace et colère). 
Celles-ci, en effet, ont leur principe et leur achèvement 
dans la concupiscence (1 I[*°, 25, 1, c). « Celui qui ne 
désire pas outre mesure, espère avec mesure et ne s’at- 
friste pas sans mesure » (II* II, 141, 3, ad 1°). 

Ainsi la vertu de chasteté est, directement ou indirecte- 
ment, modératrice de toutes les passions : en les ordon- 
nant au bien raisonnable, elle contribue à les intégrer au 
sujet, à les harmoniser entre elles et par rapport aux 
autres vertus. 

. De plus, la vertu de chasteté n’est pas sans connexion 
avec les autres vertus de la tempérance : abstinence, so- 
briété, humilité, et toutes les vertus qui modèrent le com- 
portement, les actions et l’usage des objets (cf. IT* IT“, 
135 à 170). 

Les vertus sont « connexes ». Cela veut dire qu’une 
vertu n’est parfaite que dans un sujet qui possède toutes 
les autres. Chaque vertu fait appel aux autres pour s’exer- 
cer heureusement. Pas de vertu de tempérance sans force, 
prudence et justice. Pour ce qui est de la vertu de force, 
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Il n’est pas d’acte de vertu qui ne nécessite ce juge-. 
ment droit et cette ferme décision qui sont les actes mé-| 
mes de la prudence (I* I1*, 58, 4). C’est ainsi que si le, 
désir du tempérament est rectifié, c’est-à-dire s’il aime, 
le bien moral, pour atteindre la satisfaction de cet, 
amour, il doit juger de sa convenance dans les circons-, 
tances où il se trouve, choisir les moyens exactement 
adaptés pour parvenir à ses fins et en décider fermement 
l’exécution. Il n’est capable de tout cela que s’il est pru- 
dent. La tempérance ne peut exister sans la prudence, 
laquelle fait défaut chez les vicieux. C’est pourquoi ceux | 
qui n’ont pas les autres vertus et sont esclaves du vice | 
opposé, n’ont pas la vertu de tempérance. Ils peuvent | 
bien faire de temps à autre des actes de tempérance, soit 
par le fait d’une certaine disposition naturelle (dans la 
mesure où des « vertus imparfaites » sont naturelles à 
l’homme), soit par le fait de l’acquisition de l’habitude, 
mais dispositions ou habitudes sans prudence ne peuvent 
être des vertus parfaites (II II®, 141, 1, ad 2%): 

A l'inverse, pas de vertu de prudence sans la tempé- 
rance. En effet, « l’intempérance est la plus grande cor-. 
ruptrice de la prudence * ». Seul le tempérant est profon- 
dément libéré de cet aveuglement si fréquent des passions 
et de l’entraînement qu’elles font subir à la volonté“. 
Ainsi, la tempérance rend l’homme capable d’intuition et 
d'intelligence (2 Contra Gentiles, 81). En rectifiant l’appé-. 
tit, la tempérance permet à l’homme d’exercer comme un 
jugement instinctif à l’égard de son objet; ce discerne- 
ment du cœur est appelé par saint Thomas connaissance 
par connaturalité ! : « celui qui possède l’habitus de la 
chasteté en juge par une certaine connaturalité avec elle » 
GET" Tasse) 


Les rapports réciproques de la tempérance et de la 


39. ARISTOTE, Éthique à Nicomaque, 10, 8; Il2 II, 7: 5 rade 

40. II2 IIS, 148, 6 c; 180, 2, ad sic ne e Fen 

gr. Cf. Ta TIR, 58, 5 c; 9, 2c; 95, 2, ad 4m. C'est l'application du 
principe : « Talis unusquisque est, talis finis videtur ei » (Il2 Ile, 24, 
11 C, etc.). Éthique à Nicomaque, 3, $; 10, 5, etc. 
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justice ont une importance peut-être plus grande en- 
core, surtout si l’on prend la vertu de justice dans 
son sens le plus étendu, qui fait d’elle la vertu ordon- 
natrice de toutes nos actions, de toutes nos relations à 
autrui. Certes, la vertu de tempérance a pour effet de mo- 
dérer les plaisirs qui affectent l’homme lui-même dans son 
propre corps; saint Thomas, cependant, soutient que 
« la tempérance, si elle est sans justice, n’est pas une 
vertu » ([° II®°, 68, 5, ad 3"*). Cela s'explique facilement. 
La vertu de chasteté a pour effet d’ordonner les plaisirs 
sexuels à leur finalité qui est la continuation de l’espèce 
humaine #. Si les plaisirs sexuels, de soi, ne tombent pas 
dans le champ de la justice, ils s'expriment cependant 
par des actes extérieurs qui, eux, mettent en cause le bien 
commun. La continuation de la race est, pour la commu- 
nauté humaine, un bien « si excellent » (I[* IL®, 153, 2, c) 
qu’'Aristote a dit qu’il y a du « divin » dans la semence 
humaine #. Les actes de la chair intéressent donc grande- 
ment la vertu de justice « distributive » (qui se réfère au 
bien commun) et c’est pourquoi le législateur intervient 
en ces questions #. Ils intéressent aussi la justice « com- 
mutative » (qui se réfère au bien d’une personne par 
rapport à celui d’une autre) puisque l’acte sexuel met en 
rapport deux personnes et éventuellement une troisième : 
celle de l’enfant. A l'inverse, le désordre du péché de 
luxure ne se mesure pas seulement à celui des passions, 
mais aussi à celui qu’il introduit entre personnes dont on 
viole l'honneur qui leur était dû (II* IT*, 154, 1, c); le 
péché contre la justice est encore plus grand dans le cas 
de l’adultère (II* IL®, 154, 2%). 

Si le mariage a pour fin première la procréation et 
l'éducation des enfants, il constitue une société indivisible 
des corps et des âmes dans laquelle chaque conjoint doit 
à l’autre la fidélité totale (III* pars, 29, 2, c) de son « ami- 
tié » . Une certaine amitié naturelle existe entre l’homme 


42. II® IIG, 142, 6 c; 117, 6 c; 59, 2, ad 3%. 
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44. De Malo, 15, 2 c. « In semine hominis esse quiddam divinum. » 

45. II® IJa, 48, 10, ad 3%. De Malo, 15, 2, 122... 

46. Pour saint Thomas, il n’y a amitié au sens strict que pour deux 
ou plusieurs personnes qui s'aiment au plan du « bonum honestum ». 


Il y a donc amitié entre les citoyens vertueux et Îles membres d’une 
famille. 
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et la femme. On dit que l’homme est un «animal social »; 
de plus encore, il a dans sa nature d’être un « animal. 
conjugal ». Cette amitié naturelle entre l’homme et la, 
femme n’est pas seulement naturelle comme chez les ani-; 
maux où elle est simplement ordonnée à la procréation; 
elle est aussi domestique (ordonnée à satisfaire tous les, 
besoins de la famille), et quand les époux sont vertueux,, 
leur amitié l’est aussi (In Eth., VIII, 2), c’est-à-dire que 
l’un aime l’autre d’un amour qui a toutes les qualités del 
« l'honnêteté ». Cette amitié conjugale se situe donc à! 
tous les plans : celui du plaisir (« carnalis copula.. étiam, 
inter bestios suavem societatem facit », 3 Contra Genti-! 
les, 123), celui du partage des biens matériels et humains,! 
celui des âmes dont l’union est « plus importante que: 
celle des corps et qui la précède » #. {] 

Il y a donc entre les conjoints une « maxima amicitia »| 

(3 Contra Gentiles, 123) dont on voit l’importance dans 
l'exercice de la tempérance. De fait, les désirs et les, 
plaisirs sexuels ne mettent pas en cause seulement notre 
corps; leur ordination vertueuse ne peut s'exercer sans! 
cette référence à autrui. La vertu de chasteté ne consiste-| 
t-elle pas justement à ordonner le plaisir à son opération 
et à son objet ? L’intempérant ne pense qu’à lui ; le tempé- 
rant pense à la personne aimée et à l’enfant souhaité. 
Plus il est tempérant, plus il pense à autrui ; et donc plus 
il est tempérant, plus il est juste. Ainsi donc, pas de vertu 
de tempérance ni de vertu de chasteté sans vertu de justice 
et les parties dites « potentielles » de la justice“ : amitié, 
soumission, gratitude, véracité, libéralité, etc. (cf. II® II*, 
102 à 119). 

C’est ainsi que chasteté et justice se prêtent un mutuel 
appui, la première réglant les passions sexuelles, la se- 
conde les actes sexuels dans leur rapport à autrui. 

Il est une partie « potentielle » de la justice qui inté- 


47. III Suppl., 56, 1, sed contra; 44, 1 c; 47, 4, ad 1m. 

43. On appelle potentielles des vertus qui ont plus ou moins grande 
analogie avec une vertu cardinale, sans satisfaire cependant à toutes les 
exigences de son essence. Les parties potentielles de la justice que nous 
citons ici conceinent bien la bonne ordination des actes par rapport 
à autrui (actes justes), mais la dette n’a pas le même caractère qu’elle 
a dans la vertu de justice proprement dite : elle est insolvable (dans le 
cas de la justice due à Dieu et à nos parents), elle n’est pas strictement 
exigible (dans le cas des vertus sociales). 
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resse spécialement la vertu de chasteté : c’est la vertu 
de religion. Celle-ci règle nos actions dans nos rapports 
à Dieu. Or Dieu n’est pas absent de l’usage que nous 
faisons du plaisir sexuel. Comme nous l’avons dit, le 
désordre de nos passions est une trahison de l’ordre voulu 
par Dieu et inscrit dans les exigences de notre nature; il 
est de plus une transgression aux commandements qu’il 
nous a donnés. A ce titre, notre attitude en face du plaisir 
nous met en rapport avec cet Autre, transcendant, qui est 
notre Créateur. Pas de vertu parfaite de tempérance sans 
que s’exercent respect, obéissance et culte à Dieu; l’in- 
tempérant ne saurait, pour autant, éviter d’être irréligieux. 

Les vertus de chasteté et de religion sont tout spéciale- 
ment connexes dans le cas particulier de la virginité. 
Normalement consacrée par un vœu fait à Dieu, la virgi- 
nité vertueuse consiste à renoncer à tout plaisir sexuel, 
non pas qu’on y répugne, mais parce qu’on y voit la 
matière d’un sacrifice qu’on est heureux de faire pour la 
gloire de Dieu, une plus grande libération au service de 
Dieu, un don total à l’amour des réalités divines “. Pour 
être vertueuse, la virginité exige ce caractère religieux. 
Elle est une « consécration ». Toute abstinence de plaisir 
n’est bonne que si son motif est raisonnable. Il est raison- 
nable de s’abstenir, mais seulement de la manière qui 
convient, c’est-à-dire avec joie de l’esprit, et pour une fin 
qui convient, c’est-à-dire pour la gloire de Dieu et non 
pas pour la nôtre (1° II*, 146, 1, ad 4"). 

Non pas, encore une fois, que les plaisirs sexuels s’op- 
posent nécessairement à la vertu parfaite de chasteté. 
L'usage vertueux de ces plaisirs est un bien, mais s’en 
abstenir pour être tout à Dieu est un bien plus grand 
encore (II° II*, 153, 2, ad 1°”). 

Cette virginité est une vertu, c’est-à-dire un amour. 
N'est donc pas vertueuse la virginité qui ne serait 
pas aimée, mais seulement gardée pour des motifs de 
crainte, ou de dégoût des plaisirs sexuels. La chair ne 
sert de rien, c’est l'esprit qui vivifie (Jn, vi, 63). On ne 
saurait trop insister sur ce point, tant les préjugés faus- 
sent cette perspective chrétienne de la virginité. Un texte 


49. IIS II20, 152, 2 C; 3 Cÿ 154, 10 C. 
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de saint Thomas met bien en place les composantes de la 
virginité : | 


Trois éléments sont à considérer dans les plaisirs |h 
sexuels. Le premier est corporel, c’est la violation du 
sceau corporel de la virginité. Ce qui est du corps et ce | 
qui est de l’Ââme s’unissent dans le second, c’est l’émis- | 
sion séminale, cause de plaisir. Le troisième est de l’âme | 
seule, c’est le propos (volontaire) de se procurer ce plaisir. | 

Le premier de ces éléments n’a qu’un rapport acci- | 
dentel à l’acte moral (lequel ne se mesure qu’à ce qui | 
vient de l’Âme). Le second est comme la matière de l’acte |! 
moral, car les passions sensuelles sont la matière de l’acte 
moral. Le troisième lui donne sa forme et son achève- 
ment, puisque la moralité est en fonction du raisonnable. 

Étant donné que la virginité renonce au plaisir sexuel, 
il s'ensuit que l'intégrité du corps lui est accidentelle, || 
l’absence de plaisir en est la matière, c’est l'intention vo- || 
lontaire de s’abstenir perpétuellement de ce plaisir qui est ! 
l'essence, la perfection de la virginité (II® II*, 152, x, c). 


Cette intention volontaire de s’abstenir du plaisir sexuel 
n’est parfaitement vertueuse que si elle est motivée par la 
vertu de religion; elle s'exprime habituellement par un 
vœu. C’est donc bien la preuve que sans la vertu de 
religion, il n’y a pas de vertu authentique de virginité. 

Ainsi donc, et pour nous contenter des faits les plus !| 
saillants, la vertu de chasteté ne peut être parfaite qu’as-. 
sociée dans ses actes aux autres vertus cardinales, force, » 
prudence, justice. C’est le jeu coordonné (et variable | 
selon chaque cas) de toutes ces vertus qui assurent l’inté- 
gration et la maturité de la personne humaine, en elle- 
même comme dans ses rapports avec autrui. 


La chasteté chrétienne. 


Les nécessités de l’analyse nous ont contraint à rejeter 
à la fin l’aspect proprement chrétien de la tempérance. et 
de la chasteté. De fait, le chrétien n’a qu’une morale, et 
elle est chrétienne. Son comportement tout entier doit être 
animé par sa foi. 

Nous avons vu que, de fait, il n’a jamais existé 
d’homme dans l’état de « pure nature ». Adam devait sa 
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parfaite intégration aux effets de la grâce de la justice 
originelle et non pas aux possibilités d’une nature laissée 
à ses seules forces (De Veritate, 25, 7). La grâce du bap- 
tême, moins efficace sur ce point que celle d'Adam, est 
cependant notre seul espoir de parvenir à une certaine 
intégration. La grâce, en effet, n’est pas à concevoir 
comme un élément étranger, « plaqué » sur notre nature; 
elle est au contraire notre principe d’unité le plus intime. 
Parce qu’elle est un don de Dieu, la grâce n’est pas seule- 
ment « un » avec notre nature, elle est son principe 
d’unité. Par le péché originel, nous sommes séparés de 
Dieu et, en même temps, dissociés en nous-mêmes et du 
monde extérieur. Par la grâce, nous sommes à nouveau 
unis à Dieu et, par là, l’unité se fait, en nous et avec autrui. 
Tout en nous laissant radicalement désunis au plus pro- 
fond de nous-mêmes, la grâce du Christ nous donne des 
vertus — des dynamismes — capables de réaliser en nous 
une harmonie progressive, mais jamais parfaite, de toutes 
nos puissances spirituelles et passionnelles. 

Cette guérison relative est comme un effet de l’aspect 
« élevant » de la grâce. Celle-ci, en effet, est essentielle- 
ment une participation à la vie intime des personnes divi- 
nes, à l’imitation du Christ et sous l’influx de sa grâce 
capitale. Cette grâce qui est en nous comme une seconde 
nature nous rend capables d’actions « sur-naturelles » qui 
nous donnent pour objet de connaissance et d’amour 
Dieu lui-même. 

Nos actions doivent être finalisées par cet objet divin. 
Nos passions aussi, y compris celles du sexe. De fait, sans 
ce surplus d’Âme, il n’est pas possible de parvenir à une 
intégration relativement parfaite. C’est cette animation 
supérieure dont nos passions ont besoin pour s'intégrer 
harmonieusement. 

Le chrétien sait, par sa foi, que son corps (et celui de 
son prochain dans le Christ) est le temple de Dieu : 


Le corps n’est pas fait pour la fornication; il est pour 
le Seigneur, comme le Seigneur est pour le corps. Et 
Dieu, qui a ressuscité le Seigneur, nous ressuscitera, 
nous aussi, par sa puissance. Ne savez-vous pas que 
vos corps sont les membres du Christ? Et j'irais prendre 
les membres du Christ pour en faire des membres de 
prostituée ! Jamais de la vie! Ne savez-vous pas non plus 
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que celui qui s’unit à la prostituée ne fait qu’un corps | 
avec elle? Car il est dit : À eux deux ils ne feront qu’une || 
seule chair. Celui qui s’unit au Seigneur, au contraire, ne | 
fait avec lui qu’un esprit. Fuyez la fornication ! Tous les | 
péchés que l’homme peut commettre sont extérieurs à || 
son corps : celui qui fornique, lui, pèche contre 
son propre corps. Ne savez-vous pas non plus que votre | 
corps est le temple du Saint-Esprit qui est en vous et qui | 
vous vient de Dieu? Et que vous ne vous appartenez| 
pas? Vous avez été achetés assez cher! Glorifiez donc| 
Dieu dans votre corps 50. | 


La chasteté chrétienne est éclairée et motivée par ces\ 
vérités de la foi. Il en résulte une nouvelle attitude à !! 
l'égard des passions sexuelles : le corps lui-même et ses 
fonctions sont au service d’une vie nouvelle et sur- 
naturelle, d’une vie de l’esprit sous la motion de l’Esprit 
de Dieu, dans le Christ Jésus mort et ressuscité. « Ceux 
qui appartiennent au Christ ont crucifié leur chair avec | 
ses passions et ses convoitises. Si nous vivons par l’es- 
prit, laissons-nous conduire par l’Esprit5t. » 1| 

C’est dans cette perspective que se justifient la virginité |! 
chrétienne et l’usage chrétien du mariage. C’est dire la 
connexion étroite entre la chasteté chrétienne et la vertu 
de foi. 

L’espérance intervient également 


Notre patrie, c’est le ciel, d’où nous attendons que | 
vienne comme Sauveur le Seigneur Jésus-Christ, qui | 
transformera notre corps misérable pour le rendre sem- 
blable à son corps glorieux (Phil., 3, 20-21). 


Cette espérance de la Résurrection achève de donner 
tout son sens à la virginité, vécue alors comme une antici- 
pation de la vie future. « Tous ceux qui combattent (dans 
les jeux du cirque) se privent de tout pour obtenir une 
couronne corruptible; mais nous, faisons-le pour une 
couronne incorruptible » (1 Cor., 9, 25). On voit par là 
le rôle joué par l’espérance — et le désespoir — dans la 
vertu de chasteté : « Certains s’abstiennent des plaisirs 
de la luxure principalement à cause de l’espérance de la 


so. 1 Cor., 6, 13-20. Cf. 1 Thess., ANA 
51. Gal., 6, 24-25. Cf. Rom., 5, 14. 
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zloire future ; le désespoir y fait renoncer et conduit ainsi 
à la luxure, en supprimant ce qui l’empêchait » (II* If*, 
153, 4, ad 3°). | | 
. L'usage chrétien du mariage prend ainsi une significa- 
ïon nouvelle : il est le « sacrement » de l’union profonde 
t indissoluble du Christ et de l’Église (Eph., 5, 32) et 
saint Paul va jusqu’à dire : Maris, aimez vos femmes tout 
comme le Christ a aimé l’Église (Eph., 5, 25). Compa- 
pnons d’éternité, à raison de la charité qui les lie l’un à 
l’autre, les parfaits époux chrétiens trouvent dans leur 
charité fraternelle un lien et une joie si grands que l’ordi- 
nation de ieur plaisir sexuel en est facilitée; l’union de 
leurs corps perd quelque peu de son importance. Elle 
devient moins nécessaire, on peut sans grand effort s’en 
abstenir pendant quelque temps pour vaquer à la prière 
(1 Cor., 7, 5) ou pour d’autres motifs inspirés par la foi 
ou la vertu de prudence. Le temps est court et la figure 
de ce monde passe, les joies de la chair perdent quelque 
chose de leur importance et leur usage tempérant en est 
facilité : Que ceux qui ont des femmes soient comme n’en 
ayant pas (1 Cor., 7, 29). 

On voit aussi tout le jeu de la charité dans la chasteté 
chrétienne. C’est l’amour de Dieu qui donne sa perfection 
à la virginité et au mariage. C’est en s’aimant à la 
lumière de leur foi et de leur espérance que les époux 
chrétiens s'aiment, non pas seulement comme mari et 
femme, mais comme fils et fille de Dieu, et leurs enfants 
de même. Animée par la charité, la chasteté chrétienne 
est capable d’ordonner le plaisir sexuel des époux non 
seulement à sa fin (procréation et éducation des enfants), 
ni même seulement à l’amitié délectable et honnête entre 
les conjoints, mais aussi à des buts aussi divins que la 
multiplication des membres du Christ, leur union pro- 
fonde, leur destinée éternelle. 

A l'inverse, les péchés de la chair deviennent en plus 
pour le chrétien des péchés contre le Christ et contre 
l'amour fraternel qu’il doit à chacun de ses frères #. 

Ainsi donc, toutes les « vertus » divines que nous donne 
la grâce doivent s'exercer dans la chasteté. La vertu de 


52. Ile Jlse, 54, 2, ad 4m; I I12, 88, 2 c; III8 Suppl, 65, 4 c, et ad 
jm; De Malo, 14, 1 C; 2C; 15, 2, ad 6. 
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chasteté est chrétienne et sanctifñiante dans la mesure où il 
elle participe à cet ordre surnaturel. C’est l'amour dé 
Dieu et du prochain, « forme » des vertus et sans lequel! 
les autres vertus ne sauraient être pleinement parfaites 
II° II®, 23, 7), qui donne sa dernière et divine perfection | 
à la chasteté. Avec la charité et animées par elle, la foi 
et l’espérance y contribuent activement, ainsi que les! 
dons du Saint-Esprit, et spécialement le don de crainte. 

Ce dernier a pour effet direct de mettre la vertu d’es-| 
pérance sous la mouvance habituelle de l’Esprit-Saint\ 
(1* II*, 19), mais il a pour effet secondaire de faciliter la, 
pratique de la tempérance. Par ce don, le chrétien, rendu 
fidèle aux inspirations de l’Esprit, est dans la crainte | 
d’offenser Dieu. Or, l’homme a besoin particulièrement | 
de la crainte de Dieu pour fuir ce qui exerce sur lui 
l'attrait le plus violent (11° II*°, 141, r, ad 3%) &. | 

Tout ce dynamisme théologal (vertus théologales et! 
dons), en donnant une fin nouvelle et supérieure à la | 
vertu de chasteté, la change de nature ([* II®, 68, 4, c). | 
La chasteté chrétienne est « infuse »; elle est un don de | 
Dieu grâce auquel la chasteté est capable d’ordonner les. 
plaisirs sexuels au bien révélé par la foi, désiré et attendu 
par l’espérance, aimé par la charité. Cette charité « in- 
fuse », totalement perdue à Îa suite d’un seul péché 
mortel, n’est pas apte à corriger et régler les dispositions 
corporelles (innées ou acquises) favorables ou non à la 
vertu. C’est pourquoi, par exemple, un ivrogne repenti et. 
absous est encore bien faible pour résister à son penchant. 
Ce travail en profondeur, qui ordonne du dedans la pas- 
sion, est l’œuvre de la chasteté « acquise » par les propres 
efforts du sujet et lui demeure acquis après la perte de la 
tempérance infuse 5. 

C’est de cette manière que la vertu de chasteté, par sa 
complexe et merveilleuse richesse, est une puissance d’u- 
nité et de perfection du sujet dont elle assure, pour parler ! 
le langage de la psychologie contemporaine, l'intégration 
et la maturité. Animée par la vie de la grâce, elle sanctifie 


53- II® ITR6, 141, 1, ad 3%. Remarquons que cette crainte est beaucoup 
plus filiale que servile; la crainte filiale est celle de l'amour qui craint 
d’être séparé de celui qu'il aime. Elle n’est pas la « crainte du gen- 
darme », mais celle du père et d’un père plein de bonté pour son fils.: 

54. [® IIS, 63, 2, ad 2m; 65, 3, ad 2m; III*, 80, 1, ad 3m. à 
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l’homme dans.les couches les plus profondes de son être. 

On cherche en vain, dans une telle conception et une 
telle pratique de la chasteté, un fondement quelconque 
aux accusations des psychologues et des psychiatres. 

La vertu authentique de chasteté est spécifiquement 
une capacité d’aimer. Elle habilite le vertueux (c’est-à- 
dire le « dynamique ») à régler du dedans d’elle-même 
ses passions de la chair qui se trouvent ainsi assumées 
par l’esprit et heureusement intégrées à la personne hu- 
maine. Cela a pour effet de « dénarcissiser » les joies de 
la chair, élevées d’elles-mêmes à l’oblativité de l’amour 
spirituel qui va de personne à personne et non pas de 
corps à corps. La vertu de chasteté a pour effet spécifique 
non pas de supprimer les joies charnelles, mais de les 
ordonner à autre chose qu’elles-mêmes. Elle donne pour 
fin au vertueux non pas la délectation (de l'acte), mais 
l’acte (délectable) et son effet naturel et surnaturel. 


Bref, la vertu de chasteté permet à une personne hu- 
maine d’aimer de tout son être — dans l’unité de la chair 
et de l’esprit — une autre personne humaine dans son 
ime et dans son corps tout en un. Cette vertu est celle 
des époux heureux dont le temps ne fait que resserrer 
l’union féconde et dont la fidélité mutuelle est sans diff- 
culfé parce que leur union charnelle, dans son acte même, 
sst si bien devenue l’expression de leur unité d’âme que 
leur sexualité désire d’elle-même participer à leur bel 
amour et à sa fécondité. De tels époux ont la vertu de 
chasteté. 

Être chaste, C’est aimer, et aimer passionnément. C’est 
connaître une passion qui ne trouve sa joie et sa satis- 
faction que dans l’amour le plus noble et le plus total. La 
vertu de chasteté est l'amour de l’amour, de l’amour plei- 
nement humain en lequel se nouent la chair et l’esprit. 
C’est, à la fois et tout en un, un amour vertueux de soi 
dans la totalité intégrée et le plein épanouissement de la 
personne), un amour oblatif de l’autre comme personne, 
un amour de l’enfant espéré, un amour de la famille, de 
a cité et de l'humanité. À quoi s’ajoutent, pour le chré- 
ien, l'amour de Dieu, créateur de ces merveilles, l’amour 
le Dieu qui est Amour, l’amour du Christ et de l’Église 
‘dont l'unité est le modèle mystérieux de l'union de 


| 
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| 
l’homme et de la femme), l’amour de notre corps et de. 


celui des autres (car ils sont temples de Dieu et possèdent | 
déjà les arrhes de la résurrection), l’amour du prochain, | 
enfin, au plus profond de sa personne et de sa vocation 
divine. Quand la chasteté n’est pas un tel amour, elle 
n’est pas une authentique vertu chrétienne. 

On voit combien se trompent gravement les parents et 
les éducateurs, fussent-ils chrétiens, qui croient bien faire | 
en semant la peur du sexe, voire l’épouvante, chez les | 
enfants et les adolescents ; ils n’éduquent pas la vertu 
ils ne font qu’attiser la passion de crainte appelée par 
saint Thomas la pudicitia. Certes, il est bon d’éduquer | 
aussi la pudeur, mais, si celle-ci n’est pas peu à peu assu- | 
mée par un amour (celui de la vertu de chasteté), elle est 
impuissante à rectifier du dedans le désir charnel, elle le 
« refoule » au lieu de l’assumer dans un amour supérieur. 
Cette méthode, même si elle évite dans le présent les || 
péchés contre la chair, prépare pour l’avenir des fautes | 
graves, des luttes sans issue, des névroses. Elle ne fait 
que dissocier ou détruire un amour que, seule, la vertu | 
ordonne, intègre et surélève. 

Il faut en dire autant, mutatis mutandis, de la passion | 
que saint Thomas appelle « honestas » et de la vertu. 
(imparfaite) de continence. Pudicitia, honestas, conti- 
nence ne sont que des étapes vers la vertu parfaite de 
chasteté. Certes, il ne faut pas brûler les étapes, mais il 
faut les dépasser pour tendre vers le but qui est d’aimer. 
L’éducateur qui ne voit pas cela et qui limite ses efforts 
à susciter la crainte et l’effort volontaire de la continence 
est gravement infidèle à la morale catholique. Il est 
même permis de présumer qu’il n’a pas lui-même l’au- 
thentique vertu de chasteté et qu’il communique aux en- 
fants et aux adolescents dont il a la charge ses propres 
insuffisances, difficultés, angoisses ou névrose. 

Certes, comme nous l’avons reconnu, la vertu authen- 
tique de chasteté suppose une intégration parfaite de la 
chair et de l’esprit que les suites du péché originel ren- 
dent bien difficile, même avec le secours de la grâce et 
de la charité. Peu d'hommes atteignent ce niveau élevé 
qui est celui de la vertu et c’est un fait que la plupart des 
hommes ne font que suivre leurs passions. Ils se trouvent 
alors déchirés entre leur passion sexuelle d’une part et, 
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d’autre part, leur passion de crainte (pudicitia), d'amour 
passionnel de la beauté morale (honestas) et leur volonté 
de ne pas céder au plaisir narcissique et anarchique de 
leurs passions charnelles (continence). Maïs un éducateur 
a justement pour rôle d’éveiller chaque être au meilleur 
de lui-même ; il ne peut avoir pour idéal la médiocrité et 
l'avortement de ce qu’il y a de meilleur dans l’homme. Il 
doit, au contraire, mettre tout en œuvre pour susciter 
l’authentique vertu de chasteté, c’est-à-dire pour faire 
passer ceux qu’il a charge d’éduquer du régime des pas- 
sions à celui de la vertu, de la crainte à l’amour. C’est 
dans la mesure où il est ainsi orienté que l’authentique 
morale catholique — celle de l'Évangile et du Docteur 
commun de l’Église —, loin de susciter des troubles né- 
vrotiques, favorise chez les fidèles l’intégration, la matu- 
rité et l’oblativité sans lesquelles il n’y a ni santé psycho- 
logique, ni santé morale. 


Fr. A. PLÉ, O.P. 


LA PSYCHOLOGIE 
ANALYTIQUE DE C. G. JUNG 


INTRODUCTION 


f Je considère utile d’éclairer pour les lecteurs de notre chère || 
revue! la doctrine de C. G. Jung. Trop nombreux sont, en! 
effet, les catholiques qui se sont laissé prendre au piège de ce || 


que ce psychanalyste a écrit sur la religion en général et, en 
particulier, sur le catholicisme, et qui ont cru trouver dans sa 


doctrine le moyen de mettre d’accord la psychanalyse avec la, 
doctrine et la morale catholiques. C’est pourquoi il est néces- 


saire d’aider ceux qui ne sont pas au courant des études de 


il 


psychologie à se former une idée claire et précise sur la valeur”! 


et l'importance de la doctrine de Jung. 


On doit reconnaître que Jung a dépassé la conception, d’ori- 


gine évidemment positiviste, de Freud. En outre, Jung est 
tout autre chose qu’un agnostique en matière de religion — 
même de catholicisme. En particulier, en ce qui touche sa 
conception de l’homme, il reconnaît la valeur et l’importance 
de la conception chrétienne; mais on doit aussi observer que 
dans ses affirmations sur la valeur de la religion, C. G. Jung 
dit des erreurs grossières qui montrent qu’il ne connaît pas 
ce que sont les dogmes et les rites du christianisme dont il 
parle. Toutefois, il faut admettre qu’il est de bonne foi. Même 
s’il n’y en avait pas d'autre preuve, il suffirait dela suivante 
que je trouve dans l’ouvrage d’un dominicain, le P. Victor 


1. Cette étude à été publiée en deux articles dans les numéros de juin 


et juillet 1955 de la revue italienne Vita e Pensiero que dirige à Milan le | 


T. R. P. Agostino Gemelli. 
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White (God and the Unconscious). Dans la préface de ce 
volume, Jung écrit : « Au lieu de critiques qui n’y entendent 
goutte, je voudrais, dit-il, avoir un collaborateur catholique 
qualifié qui corrigeât avec compétence et bienveillance ma ter- 
minologie théologique inadéquate. » Il ajoute finalement 

« Cette collaboration, que j’ai attendue et souhaitée depuis de 
ongues années, s’est enfin réalisée, grâce au P. White. » 
Mais le profit qu’en a retiré Jung est maigre, tandis que le 
P. White s’est laissé engluer dans la conception de Jung. 

Il faut dire encore que Jung est un chercheur inlassable. 
Mais il vit isolé dans son propre monde idéologique. Au début, 
l a repoussé toute religion. Depuis, il a connu la religion, ül 
a su ce que sont ies pratiques religieuses et ce que signifie 
pour un homme la vie religieuse ; mais il a connu tout cela, 
non à la source qui, logiquement, lui aurait fourni des notions 
exactes au sujet du catholicisme, c’est-à-dire par l'étude des 
œuvres des théologiens, mais surtout à travers les inévitables 
déformations des récits de ses malades. Après 1935, Jung a 
aussi reconnu l'importance du dogme catholique. Mais sa 
connaissance de la théologie et de la vie religieuse est celle 
d’un autodidacte et d’un homme qui n’accepte pas pour lui- 
même la foi ni le dogme, ni la pratique religieuse. Comme il 
l'écrit lui-même, Jung s’est trouvé au regard de l’Église catho- 
lique dans la même position qu’il a eue à l’égard des alchi-. 
mistes dont il a étudié les œuvres comme psychologue pour 
chercher à l’évaluer, recherche qu’il a esquissée dans un ou- 
vrage devenu célèbre. 

Les catholiques qui ont salué en lui le psychologue qui avait 
purifié la psychanalyse et l’avait rendue acceptable sont donc 
h tout le moins bien imprudents. Je ne cite personne, ni 
aucune revue, parce que c’est inutile; d’autant plus que quel- 
ques-uns de ces écrivains accusent quiconque n’apprécie pas 
leurs recherches d’être incapable de se rendre compte de leurs 
tentatives pour comprendre la psychologie moderne. Quoi 
qu’il en soit, Jung n’a pas rendu la psychanalyse chrétienne, 
ni acceptable pour les catholiques. C’est pour cela que, dans 
ce premier article, j’exposerai objectivement, dans la mesure 
du possible, la « psychologie analytique » de Jung. Dans un 
article suivant, j’exposerai les idées de Jung sur la religion 
en montrant pourquoi elles sont inacceptables. 
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ORIGINES ET TACHES 
DE LA PSYCHOLOGIE ANALYTIQUE 


Jung est un psychiatre de Zurich qui, pendant un certain! 
nombre d’années, a étudié ce qu’on nomme les associations | 
d'idées, jusqu’à être en mesure d'arriver à formuler à leur! 
sujet une doctrine qui lui est personnelle et à laquelle: il a! 


donné le nom de complexes affectifs inconscients. Nous en 


trouvons la première exposition complète dans l'ouvrage! 


Wandlungen und Symbole der Libido, publié en 1912. Cet 


ouvrage, qui a un caractère bien personnel, fut la raison fon-!| 
damentale de la rupture des relations avec Freud, relations! 
qu’il avait nouées à l’occasion de ses études sur les associa-?| 
tions. Des voyages, des recherches l’ont porté à étudier l’alchi-| 
mie, la gnose et le dogme catholique du point de vue psycho-|| 


logique. 


La conception de Jung naît dans la période qui va de 1901 
à 1915, comme une réaction contre les orientations organi- || 
cistes de la psychiatrie et les orientations expérimentales de! 
la psychologie. Il rejeta les premières parce que la conception || 


organiciste recherche les causes de toute maladie mentale dans 
une lésion cérébrale; il rejeta la psychologie expérimentale 
parce qu’elle décompose la conduite psychique et parce qu’elle 


en étudie les éléments au moyen d’un examen de laboratoire | 


superficiel et inadéquat. On peut retenir le bien-fondé de ces 
accusations, mais seulement jusqu’à un certain point, parce 
que, comme chacun sait, la psychiatrie, selon ses meilleurs 
représentants, a abandonné aujourd’hui le point de vue orga- 
niciste; il y a longtemps que la psychologie n’est plus limitée 
à l’étude de chacun de processus psychiques et elle s’est réso- 
lument mise à l’étude de la personnalité. 

Au début, vers 1925, Jung donna à sa doctrine le nom de 
« psychologie analytique », dénomination qui reconnaît sa 
dépendance de la psychanalyse. En 1935, il l’appela « psycho- 


logie complexuelle », voulant indiquer par 1à le caractère com-! 


plexe et universel de la psychologie. La dénomination était 
équivoque du fait qu’elle pouvait laisser entendre que la 
psychologie était la psychologie des complexes psychiques. 
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Mais elle n’a pas été retenue par les écrivains de langue alle- 
mande ou anglaise qui continuent à employer dans leurs re- 
vues (comme dans plusieurs Instituts scientifiques) celle de 
« psychologie analytique ». 

Il est nécessaire, en premier lieu, de déterminer le caractère 
de la méthode employée par Jung. C’est si peu facile qu’à 
ceux qui le prient de préciser en quoi consiste sa méthode, 
Jung répond : « Voyez comment je m’y prends; examinez les 
résultats que j'obtiens; faites-en autant. » 

Jung commence par reconnaître que « notre expérience 
psychologique est trop récente et trop restreinte pour per- 
mettre de construire une théorie générale?. Notre science, 
écrit-il, a besoin d’un grand nombre de faits qui « jettent la 
lumière sur la nature de la psychè avant qu'il soit possible de 
formuler des jugements ayant valeur universelle ». Et encore : 
« Les phénomènes psychiques dont nous nous occupons échap- 
pent à notre expérience. » Avec un mépris évident pour la 
psychologie expérimentale, il ajoute : « Les cobayes de la 
psychologie expérimentale, les chronoscopes et les chimogra- 
phes (c’est-à-dire les instruments fondamentaux de la psycho- 
logie de Wundt) n’ont pour nous aucune utilité. Toutes les 
observations du psychologue sont personnelles et tous ses 
jugements se basent sur ses expériences ; toute théorie psycho- 
logique n’est en définitive qu’une confession personnelle et 
subjective. » 

Mais cette méthode personnelle est riche en inconnues et, 
surtout, en possibilités d’erreur. Jung le reconnaît lui-même 
lorsqu'il écrit que le travail, dans le domaine de la psychologie 
des profondeurs (de l'inconscient) est un travail de pionniers. 
11 n’y a donc pas lieu de s'étonner si sa doctrine présente 
continuellement des transformations et des fluctuations — ce 
qu’on est obligé de reconnaître aussi chez Freud et tous les 
psychanalystes. De là vient que si quelqu'un se réfère unique- 
ment à la dernière étape, au dernier livre, il est toujours 
accusé de n'être pas fidèle dans l'exposition qu’il fait de la 
doctrine du psychologue zurichois. 

D’après Jung, l'hypothèse matérialiste selon laquelle la vie 


2. Je ne donne pas l'indication des divers écrits d’où je tire les affr- 
mations de Jung. J'ajoute qu’il nous faudrait non pas un article, mais un 
travail de vaste envergure pour trier, parmi les nombreux exposés qu'il 
en a fait, la pensée Re de Jung et appuyer par des citations de ses 
textes ses transformations successives comme ses contradictions. 
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psychique est conditionnée par ses origines ne notre espél 
rience, et c’est pourquoi il la repousse; d’un autre côté, qe | 
ne pouvons pas, dit-il, saisir le fonctionnement du psychique; 
c'est un facteur sui generis, dit Jung, dont on ne s’explique? 
pas pour le moment la nature; nous savons que cela comprend | 
la conscience humaine, c’est- n dire la possibilité qu’a l’homme} 
de rapporter à son propre moi les situations, les choses, les: 
personnes. 

Pour donner une idée plus claire de ce qu'est la psychologie | 
d’après Jung, je rappellerai que, selon lui, les « esprits » quil} 
habitent le monde des primitifs n’existent pas du point de vue 
de leur réalité extra mentale, mais que ces esprits « inexis| 
tants » sont réels, du point de vue psychique, parce qu'ilsk 
exercent sur les hommes qui croient en eux une influence} 
néfaste ou bienfaisante. Si un chirurgien déclare qu’une tu-: 
meur est imaginaire, Jung admet avec lui qu’on ne doit pash 
opérer le patient; mais cette tumeur est une « réalité psychi-"} 
que » pour le malade, réalité dont le psychothérapeute doit: 
délivrer le patient par le moyen d’une intervention psycholo-!: 
gique. Il y a donc une réalité psychique, qui agit, qui opère. 
Si cette réalité psychique se trouve dans un grand nombre! 
d'hommes, c’est une réalité psychique objective. Dieu, comme: 
le démontrent les résultats de l’histoire comparée des religions, | 
est, d’ oe Jung, une réalité psychique, quel que soit le juge-: 
ment qu’en donnent les philosophes. Même l'imaginaire est! 
réel. Dans la nouvelle édition de l’ouvrage Symbole der Wand-| 
lung (1952), Jung écrit : «à Quand une conception est antique! 
et universellement admise, il faut reconnaître qu’elle est vraie, | 
qu’elle est psychologiquement vraie. » Mais le fait d'admettre: 
le caractère spécifique de la réalité psychique ne dit rien, nil 
pour ni contre, de l’éventuelle réalité ontologique des phéno-: 
- mènes examinés. 

Faisons un pas de plus. Comme on le sait, Freud concevait 
l'inconscient comme l’ensemble des éléments psychiques refou-. 
lés ; par l’effet du refoulement, ces éléments psychiques vivent 
dans l’inconscient, mais ils exercent une action indépendante! 
du moi conscient. Jung admet cet « inconscient personnel », 
mais il ajoute qu’il est commun à tous les hommes. C’est pour- 
quoi il doit être appelé « inconscient collectif ». Cet incons-! 
cient collectif n’est pas déterminé par le refoulement, mais il 
est situé à la racine même de la conscience dont il n’est que 
la forme a priori non actuée. 
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Cette hypothèse oblige Jung à chercher une synthèse du 
moi et de l’inconscient et, pour la désigner, il emploie l’expres- 
sion « Selbst » (ou « soi »). 

Le « Selbst » comme « personnalité totale, réellement pré- 
sente », mais qui ne peut être saisie dans sa totalité, indique 
Pélément psychologique dans sa totalité ; il est l’objet de la 
psychologie analytique. « Cette définition, écrit Jung, rend 
claire l’idée de la totalité de l’homme; mais elle est assez 
vague pour permettre de nous rendre compte du caractère 
ndescriptible et insaisissable de cette réalité. » 

Le lecteur observera que je m'’abstiens de toute observation 
critique ; je ne me limite pas à une exposition sommaire, mais 
objective. Il est utile de relever que la méthode de Jung ne 
peut être expérimentale : lui-même la dit empirique parce 
qu’elle tend à formuler des hypothèses à partir de la réalité 
observée en étudiant l’homme — surout l’homme malade — 
dans sa vie psychique. 


FREUD ET JUNG 


Avant d’aller plus loin, je crois bon d'établir une très brève 
comparaison entre la position de Freud et celle de Jung. 

Freud a eu le mérite d’attirer l’attention sur la psychologie 
ies profondeurs, sur la vie de l'inconscient et, surtout, d’a- 
voir enseigné les méthodes qui permettent d’étudier les pro- 
fondeurs de ses activités. Je dis qu’il a attiré l'attention, 
mais je ne dis pas qu'il a découvert. En effet, avant lui Leib- 
aiz et, après lui Carus, ignorés de Freud qui, médecin, ne 
isait pas les œuvres des philosophes, avaient montré l’exis- 
ence et l'importance de l'inconscient, mais n'avaient pas 
fondé leurs affirmations sur des données positives. C’est le 
mérite de Freud d’avoir enseigné comment on peut explorer 
inconscient. Freud s’est servi — surtout en particulier dans 
es premiers temps — de l’analyse des rêves et des associa- 
ions libres. Sur la base des résultats obtenus, il a posé les 
‘ondements de la psychothérapie. Le refoulement, la conden- 
sation, la symbolisation, la sublimation sont autant de con- 
septs de la construction de Freud qui cherchait moins à 
jonner une représentation organique de l’activité psychique 
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qu’à découvrir la chaîne causale des faits psychiques pour. 
faire le fondement du traitement psycho-thérapeutique de lai 
névrose. Freud a donné une grande importance, dans lai 
genèse de la névrose, au fait de l'arrêt du développement de 
l’homme au stade de l'enfance — arrêt qui peut avoir plus 
sieurs causes. Pendant un certain temps, il a mis à la base; 
comme élément lointain dans la chaîne causale de la névrose,, 
les troubles survenus dans l’évolution de la sexualité. Ces 
troubles sont refoulés dans l’inconscient jusqu’à ce qu’une! 
cause quelconque rende leur tension intolérable. Alors, ils sé 
manifestent bruyamment et brusquement sous la forme de 
névrose. 

Le refoulement de fait reste actif sous l'influence d’un fac- 
teur que Freud a indiqué être la censure du super-ego, laquelle! 
empêche la manifestation directe de la cause réelle de la 
névrose. Le trouble initial est camouflé sous la névrose. Le. 
trauma sexuel comme tel et son activité ultérieure restent ense- 
velis dans l'inconscient. Seules, les manifestations camouflées || 
et travesties émergent au niveau de la conscience. Même en | 
reconnaissant l’importance de la prédisposition héréditaire et | 
des circonstances externes, le fait décisif et indispensable, 
selon Freud, est le trouble sexuel. I1 appartient au psychothé- 
rapeute d’en déceler la vraie nature avec laquelle on obtient la 
guérison. Freud a plusieurs fois transformé sa doctrine mais 
elle est demeurée, en substance, une doctrine naturaliste dans 
laquelle la sexualité exerce une grande influence. 

Au point de départ de sa séparation d’avec Freud, Jung 
a émis une critique sévère de ce point de vue. Dans ses 
recherches sur Îles associations (1906-1907), il fut frappé des 
erreurs commises dans la reproduction des temps de réaction 
et dans leurs anomalies, faits attribués par lui aux inhibitions 
ou aux persévérances. Les sujets qu’il examina n'étaient pas 
conscients de ces faits et, quand ils ne s’en souvenaient pas, 
ils les attribuaient à des causes externes. Jung pensa que ces 
erreurs et anomalies se groupaient autour d’un centre dont 
l’aspect affectif était important. Il appela ces centres « com- 
plexes affectifs ». Cette détermination amena Jung, tout en 
reconnaissant les mérites de Freud et ce qu’il lui devait, à se 
déclarer indépendant de lui : « Rendre justice à Freud, écrit-il, 
ne veut pas dire se soumettre sans conditions à ses de 
il est possible de garder son indépendance personnelle de 
jugement. J'accepte, par exemple, le mécanisme freudien du 
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êve et de l’hystérie; mais je n’attribue pas au traumatisme 
exuel l’importance que Freud lui attribue. Je ne mets pas la 
exualité au premier plan, je ne lui acccorde pas la valeur uni- 
erselle que lui confère Freud. D'’autre part, la thérapeutique 
reudienne n’est qu’une des thérapeutiques possibles et elle ne 
lonne pas toujours ce qu’on attend d’elle. Mais tout cela ne 
loit pas nous faire méconnaître le mérite de Freud pour la 
lécouverte qu'il a faite. » Jung écrit cela en 1906, alors que 
a rupture avec Freud n’était pas encore complète. Elle le fut 
n 1913 : « Lorsque Freud a déclaré officiellement que la psy- 
hanalyse et la théorie de la sexualité étaient indissolublement 
liées, j'ai rompu ma solidarité avec lui. Je ne puis accepter 
omme bien fondées des théories unilatérales comme celles- 
1. » Jung a écrit cela en 1924. 

Mais l’un et l’autre, et Freud jusqu’au dernier jour de sa 
ie, ont transformé leurs propres théories. 


LES PRINCIPALES FONCTIONS PSYCHIQUES 
DANS LA DOCTRINE DE JUNG 


Un premier point à préciser est la conception énergétique 
le la « libido ». D’après Jung, la libido occupe dans le sys- 
éme de Freud une place fondamentale, mais avec un carac- 
ère spécifiquement sexuel, et cela en dépit du fait qu’à main- 
es reprises Freud a nié qu’il ait entendu la libido comme une 
éalité sexuelle. La preuve en est, selon Jung, dans le fait 
ue la sublimation de la libido n’arrive pas à cacher sous un 
nasque éthique, esthétique, ou même religieux, son vrai 
isage. 

Surtout, Jung accuse Freud de nous avoir donné de la libido 
ne définition « descriptive » à laquelle il en oppose une 
utre, génétique. Selon Jung, dans l’évolution de l'individu, 
1 libido. se manifeste d’abord au niveau sexuel, c’est-à-dire 
ans l'instinct de reproduction, mais ensuite, chez les ani- 
aux supérieurs, la libido se transforme. L'exercice, d’abord 


3. Je renvoie le lecteur à mon ouvrage La psychanalyse d'aujourd'hui, 
d. « Vita e Pensiero », 2° éd., 1954, pour l'exposé de la doctrine de 
reud, Ici, je dois présupposer, par exemple, que le lecteur sait ce que 
est que la libido. 
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confiné dans le fait de la reproduction, se transforme chez! f 
l'homme en toutes les activités humaines où les traces de 
l'origine se décélent dans les formes du symbolisme sexuel! 
Autrement dit, la libido, graduellement désexualisée, devient 
l'impulsion psychique contrôlée et s’élargit jusqu’à englober 
toutes les tendances. Elle devient, dit Jung, « la tendane 
pure et simple ». Par conséquent, le concept de la névros 
est bien différent, selon Jung. La névrose provient de l’échec 
dans l’adaptation à la vie; chaque fois qu’un obstacle d 
quelque nature que ce soit s'oppose au cours normal de l’éner: 
gie, le développement psychique est dévié et c’est la névrose, 
en tant que l'énergie remonte le courant. On refait le chemi 
déjà parcouru; de ce fait les réactions revêtent un caractère 
infantile. Ou bien alors elle se présente comme un échec dan 
le contact avec la réalité. Jung est parvenu lentement à cette 
conclusion qui se concrétise dans la considération de la né- 
vrose vue comme un effort psychique qui, devant l'incapacité 
d'adaptation au monde normal, cherche à un stade infantile: 
une solution qui ne peut pas donner satisfaction. C’est pour 
cela que les troubles de la sphère sexuelle ne sont pas à1 
l’origine de la vie, mais sont les reflets du déséquilibre consé-- 
cutif à la non-adaptation. Il en résulte qu’ils ne sont pas la 
cause, mais l’effet de la névrose. 

L'élément central de la psychologie analytique de Jung estt 
le symbole. Il nous en donne des définitions différentes de: 
celles du rêve et de l’allégorie : « Toute conception qui expli-- 
que l’expression symbolique par une analogie ou une descrip- 
tion abrégée d’un cas connu ou « semiotique » (mot intra-+ 
duisible par lequel Jung, comme l'indique le contexte, exprime? 
ce qui à un caractère de rêve). C’est pourquoi une conception! 
qui explique l’expression symbolique comme la meilleure ma-: 
nière de formuler un cas relativement assez mal connu, et quiil 
ne pourrait être présenté de façon plus claire, est symbolique ».. 

Il a fallu trente ans à Jung pour en arriver à ce concept: 
du symbole. Il écrit en 1940 : « Aucun symbole n’est simple.. 
Les signes et les allégories sont simples. Le symbole recou-- 
vre toujours une réalité complexe qui est tellement au delà. 
de nos connaissances possibles qu’il n’est pas possible de: 
l’exprimer par un seul mot ». 

Prenons un exemple : Jung voit dans l’Église-mère un 
symbole qui facilite le passage de la mère (niveau infantile) 
à l’Église (niveau adulte). Le symbole est par excellence 
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ym-bolum, c’est-à-dire cuv-Ballo ; cela veut dire qu’il tota- 
ise, qu’il unifie tout l’état psychique, le conscient et l’incon- 
cient, l’avenir psychique et le passé, le rationnel et l’irration- 
el, et qu'il les unifie en les actualisant. En un mot, le 
symbole est la meilleure formule possible pour exprimer une 
éalité non connue en elle-même, mais reconnue présente par 
son dynamisme. « L’interprétation de la croix comme sym- 
sole de l’amour divin est « semiotique ». Amour divin, en 
ffet, dénomme « la réalité exprimée mieux que ne le fait la 
Croix, qui peut avoir une autre signification; mais l’interpré- 
ation de la croix est symbolique quand on la regarde comme 
>xpression d’une réalité mystique et transcendante jusqu’à ce 
moment incomprise et probablement incompréhensible, qui se 
manifeste d’une manière plus significative au moyen de la 
TOIX. » 

De cette conception du symbole est dérivée toute la doc- 
rine de Jung. J'ai dû me limiter à quelques mots grâce aux- 
quels j'espère avoir réussi à mettre suffisamment au clair des 
concepts peu clairs présentés successivement de façons diffé- 
rentes. 

Jung applique la définition du symbole à toute la No 
ion psychique : rêve, fantaisie, dessin spontané. Par exemple, 
selon Jung, le rêve est une représentation spontanée sous 
forme symbolique de l’état actuel de l’inconscient, en état de 
complémentarité avec le conscient. 

Pour montrer que la conscience ne peut créer elle-même le 
symbole, mais qu’il y faut une élaboration de l'inconscient, 
Jung raconte l'épisode suivant : « Un rabbin voulait expulser 
du judaïsme un jeune disciple indigne. Voyant qu’il perdait 
son temps, il saisit le schofar (instrument que l’on fait réson- 
1er avant de lancer une excommunication publique). Mais, à 
a question du rabbin qui disait : « Sais-tu ce que cela signi- 
ie ? », le disciple répondit imperturbablement : « Bien sûr que 
je le sais. Ce n’est pas un cor pour appeler les boucs! » Une 
elle réduction du symbole lui enlève tout son mordant. Pour 
e rabbin, le symbole était vivant, plein de sens; pour le dis- 
ciple, il était déja mort et exprimait sa défection. » 

Jung retient que la méthode réductive (Freud) qui inter- 
>rète toute expression symbolique comme signe simple d’une 
-éalité sexuelle, perd de vue la portée véritable du symbole. 
[1 oppose la méthode synthétique (ou constructive) qui sera 
a ligne du traitement thérapeutique employé par Jung. Celui- 
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ci sera un produit de l'inconscient grâce à des expressionsilk 
symboliques qui nous présentent par anticipation la possibi-- 
lité d’une évolution psychique à venir. Il s’agit donc de dés} 
couvrir le sens des symboles employés inconsciemment par le} 
sujet de manière à permettre une nouvelle orientation de la, 
conscience en harmonie avec la prédisposition inconsciente. 

Jung introduit donc dans le symbole une complémentarité] 
du conscient et de l'inconscient. Cela exprime la totalité psy! 
chique en ses constellations actuelles. Cette opération du 
sujet s'effectue par des archétypes, dont je vais parler. Le! 
symbole, en tant qu’il provient de l'interaction du conscient 
et de l’inconscient, est une préfiguration possible, sous une] 
forme imaginée, de l’évolution ultérieure du sujet. La mé-, 
thode synthétique prend le symbole comme point de départ 
pour aider le patient à réaliser dans sa vie concrète sa propre 
totalité, soit au niveau de la pensée, soit À celui de l’action. 
Cette totalité de la personne n’est pas déterminée uniquement 
par son passé personnel, mais encore par le fait qu’il appar-! 
tient à un groupe humain. On introduit ainsi dans cette con- | 
ception celle des archétypes, ou inconscient collectif. | 


LES ARCHÉTYPES 


Comme pour tous les autres concepts employés par Jung, 
il n’est pas facile de donner une définition des archétypes 
parce qu'il n’est pas facile de manœuvrer à travers les contra- 
dictions et les différentes définitions que Jung en a données. 
Il parle de représentation collective, de contenu de l’incon- 
scient collectif, tandis que dans d’autres écrits (et parfois 
même dans un même ouvrage), il affirme que les archétypes 
ne sont que des « dominantes » de l’inconscient collectif, ou 
des « formes a priori » sans aucun contenu représentatif. 
Quelqu'un affirme qu’il y a eu dans la pensée de Jung une 
évolution progressive. J'avoue qu’il n’est pas facile de se tirer 
d'affaire avec les définitions et les contradictions, d’autant 
plus qu’on ne peut se soustraire à l'impression que Jung, 
assailli d’objections par ses adversaires, a modifié l’un après 
l’autre les concepts dont il se sert, les transformant et les 
déformant comme s’il voulait les rendre méconnaissables et 
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empêcher qu’on pût suivre le cheminement de sa pensée. Il 
st nécessaire, néanmoins, de reconnaître que Jung attache 
ane extrême importance à l'inconscient collectif. L’inconscient 
personnel comprend tous les contenus qui sont devenus in- 
conscients, soit qu'ils aient perdu leur intensité (et, à cause 
de cela sont oubliés), soit que la conscience se soit retirée 
d'eux à cause d’un refoulement. L’inconscient collectif, au 
ontraire, englobe tout ce qui est inconscient, en particulier 
out l’héritage des représentations possibles qui ne sont pas 
ndividuelles, mais communes à toute l'humanité. 

Donc, si nous nous arrêtons pour le moment à la phase 
erminale de la pensée de Jung (en 1955), les archétypes ne 
sont pas des représentations héritées, mais des dispositions 
nnées qui produisent des représentations similaires. « Il 
s’agit de structures universelles et identiques de la psychè », 
scrivait Jung en 1952. L’archétype est considéré aujourd’hui 
Jar lui comme un centre énergétique de l’inconscient collectif 
qui, en tant que fonction de la psychè, se manifeste toujours 
ous une forme individualiste; il reste distinct de l’incon- 
scient collectif par sa puissance active qui se réalise dans 
son actuation. L’archétype n’est donc pas une disposition en 
ommeil attendant tranquillement d’être actuée; c’est une 
disposition dynamique qui tend à son actuation. 

Puisque les adversaires de Jung en déduisent que les arché- 
ypes n'existent pas, il leur répond : « Certainement; je le 
econnais, ils n’existent pas — de même que dans la nature 
a classification des plantes n'’existe pas. » 

Au nombre des archétypes Jung énumère la sirène, la nym- 
he, les trois Grâces, la fille d’Erlkôünig, Hélène, Vénus, 
’Atlantide, etc. « Elles ont été, en différents lieux et à dif- 
érentes reprises, la manifestation de l’âme, leur archétype. » 

Jung répond à d’autres objections en affirmant qu'il n’y a 
as d’autre manière d’expliquer l’origine des archétypes que 
l’admettre que ce sont des résidus (c’est-à-dire des traces 
ravées. dans les système nerveux) des expériences recueillies 
ar l'humanité. 

Quelle est la fonction psychologique de l’archétype? Jacobi 
indique schématiquement de la façon suivante : l’archétype 
ait partie de l'inconscient collectif; c'est une constellation 
ppropriée, c'est-à-dire un système de données objectives 
orrespondant à la signification de l’archétype. Réalisée chez 
n individu aussi bien que dans un groupe, elle confère un 
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apport énergétique et détermine son activité. La charge éner- 
gétique de l’archétype s’insinue dans la conscience, mais sans | 
être clairement perçue. La conscience perçoit l’archétype non 
plus dans sa réalité spécifique, mais uniquement dans son 
dynamisme énergétique. L’interaction qui s’ensuit débouche 
dans un symbole en ce sens que le matériel représentatif 
qu’apporte le sujet est ordonné, ou constellé, par l’archétype 
_qui lui confère sa signification. Le revêtement symbolique 
dans lequel l’archétype se manifeste varie donc selon les cir- 
constances de lieu et de temps et selon l’individualité même 
du sujet ou du groupe en question. Le symbole se manifeste, 
à la conscience comme une réalité qui n’est pas produite par 
le moi, à l'égard duquel elle reste indépendante. Le symbole 
peut être reçu de trois manières par la conscience : ou il est 
mis en référence au sujet qui en pénètre le sens, mais pas de 
façon exhaustive; il conserve pourtant son attirance et sa | 
vitalité. Ou bien il est parfaitement compris; en ce cas, il. 
sera parfaitement assimilé par la conscience, mais en perdant 
sa vie parce qu’il est pris pour une allégorie ou un rêve. Ou 
bien il peut demeurer parfaitement incompris ; il reste comme 
un corps étranger où il s’oppose à la conscience. Dans ce 
dernier cas, il détermine une dissociation de la psychè : il se 
détache de la conscience comme une « Âme partielle » ou un 
complexe autonome et il la tyrannise sous la forme d’esprits, 
de voix, d’hallucinations et autres symboles névrotiques ou 
psychotiques. 

Il y a donc à la base de tout symbole un archétype qui en 
est la forme ou la « préfiguration possible », et tout symbole 
est l’expression d’un archétype dans une situation concrète, 
collective et individuelle. 


L'INDIVIDUATION 


Il me faut à présent rappeler brièvement un autre point. 
fondamental de la doctrine de Jung : l’individuation, qui, 
selon Jung, est le processus psychique par excellence. Voyons 
comment il opère. 

Jung a fait sien le vieux proverbe selon lequel l’homme 
qui veut être heureux ne peut être en désaccord avec lui- 


même, et il lui a donné un sens nouveau. Pour pouvoir attein- 
dre le plein développement de lui-même, l’homme doit être en 
état de pouvoir développer toutes les deals qui sommeil- 
lent en lui. Puisque les archétypes sont la « nature authenti- 
que » du moi, la réalisation d’une personnalité harmonieuse- 
ment construite exige que soit d’abord trouvé l'accord avec 
cette nature qui se manifeste dans les productions symboli- 
ques. I1 faut que l’homme — et celui qui est chargé de son 
éducation — évitent toute violence et toute contradiction qui 
aboutiraient fatalement à la névrose. C’est la tâche du psy- 
chothérapeute de faciliter ce développement total que le né- 
vrosé ne pourrait réaliser lui-même, et de le promouvoir. 

Selon Jung, le processus ne d’individuation ou de 
plein développement de l'individu dans son intégrité person- 
nelle est la fin principale de la psychologie analytique. Pour 
y parvenir, il est nécessaire de reconnaître que pour « deve- 
nir soi-même », c’est-à-dire réussir l’individuation, il ne suf- 
fit pas de faire appel à l’activité inconsciente. C’est là l’un 
des points fondamentaux sur lesquels Jung se différencie 
d'avec Freud. L’activité inconsciente n’agit efficacement que 
lorsque l’homme permet consciemment à ses aptitudes de se 
développer sans entraves. D'autre part, l’individuation n’est 
pas l’œuvre de la conscience, qui méconnaît l’inconscient et 
le déforme suivant ses fins propres. L’individuation n’est pos- 
sible que si l’on tient compte de la disposition inconsciente 
et si ces dispositions s’incorporent à l’activité consciente. 
ÆCette Auseinandersetzung ( cette expression extrêmement 
difficile à traduire de façon exacte correspond à « mettre 
devant », « confronter ») de la conscience et de |’i inconscience 
est l’individuation. 

Selon Jung, inconscient et conscience sont donc complé- 
mentaires. En ne respectant pas l'inconscient, en n’en tenant 
pas compte, en négligeant ses instances on provoque la né- 
vrose ; de même, en négligeant la conscience, en ne l’appelant 
pas à collaborer à la vitalité de l’individu, on ne peut attein- 
dre l’individuation. 

Que le lecteur pense aux deux définitions de l’inconscient 


et de la conscience que donne Jung : « L’inconscient n’est ni 
instinct, ni réalité métaphysique ; Rs à l’égal de la con- 
science, un phénomène psychique. » — « La conscience est 


la possibilité de rapporter au moi des contenus psychiques, 
dans la mesure où le moi permet ce rapport. » 
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Ces deux définitions sont ambiguës. Chacune d’elles est | 
donnée en fonction de l’autre; celle de la conscience est su- | 


bordonnée par sa deuxième partie qui, en réalité, ännule ou 
tout au moins atténue la première. Il serait trop long de 


citer des cas qui montreraient comment Jung entend la réci- 


procité et la complémentarité de ces deux définitions. Je me. 


contenterai de rapporter ici un rêve qu'il décrit lui-même. 
Un patient présomptueux se trouvait à la tête d’une admi- 
nistration qu’il dirigeait avec son frère. Malgré cette collabo- 


ration forcée (ou peut-être bien à cause d’elle), une certaine , 
entente cordiale faisait défaut. Dans ses rêves, le patient, 


incarnait son frère en Bismarck, en Napoléon, en Jules César, 
et sa maison avait les apparences du Vatican. Par ces moyens 
inconscients, le malade mettait toujours son frère en évidence, 
lui attribuant une importance qu'il était loin de lui donner 
dans la vie. La suite de la cure confirma cette interprétation. 
Dès que le malade eut reconnu l’erreur de son comportement, 
il commença de guérir. 

Jung voit dans l’activité de l’inconscient compensateur des 
écarts de la conscience une démonstration claire « du heurt 
des deux parties dissemblables de la psychè ». Pour qu'il y ait 
individuation, il est nécessaire qu’il y ait « autoréglage » de 
la psychè. C’en est la condition sine qua non. 

Cette totalité qui comprend les « deux parties dissemblables 
de la psychè », comme je l’ai rappelé, a reçu de Jung le nom 
_de « Selbst ». Ce « Selbst » est constitué par l’ensemble de 
tous les facteurs psychiques, sans en excepter un seul. Il se 
trouve donc à la base de la conscience, avec laquelle il doit 
paître, et c’est le terme auquel la conscience doit arriver par 
son plein développement. Ce n’est que lorsque cette totalité 
apparaîtra dans la conscience que l’homme pourra n’être pas 
victime de son inconscient, qu il pourra n’être pas névrotique. 
L’acceptation lucide engendre une soumission du « Selbst » 
qui permet une intégration harmonieuse de toutes les virtua- 
lités psychiques. Mais cela ne suffit pas. La collaboration 
entre l’inconscient et la conscience doit continuer. C’est pour 
cela que l'influence de l'inconscient qui, dans la névrose, 
exerce une véritable tyrannie, doit être ramenée par le psycho- 
thérapeute à des proportions normales. 

Il est utile de rappeler dans ce but la caractéristique de la 
position de Freud, le maître « abandonné », et de celle d’Ad- 
ler, l’autre disciple « dissident ». Jung a eu l'ambition d’ar- 
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river à une synthèse dans laquelle serait valorisé ce qui lui 
semblait vivant dans les deux systèmes. Adler fut le premier 
psychanalyste dissident. Ses théories s’opposaient diamétra- 
lement à celles de Freud du fait que, selon Adler, dans les 
sujets qui présentent une quelconque diminution, naît un 
sentiment d’infériorité qui pousse le sujet à dépasser sa 
condition. La cause de la névrose se trouve dans ce senti- 
ment d’infériorité, dans l'effort pour la vaincre. De là sa 
fonction finaliste. Jung a senti dans les affirmations d’Adler 
l’écho de ses propres objections à l’égard de Freud. Il espé- 
rait trouver la voie du salut pour les affirmations causales 
finalistes d’Adler. Tous deux étaient à la recherche de l’ins- 
tinct qui serait à la base de toutes les manifestations in- 
conscientes de la vie psychique pour en faire la base solide 
de leur système. D'après Jung, cet instinct devait être assi- 
milé dans les limites des possiblités de la conscience. L’hypo- 
thèse se vérifie en ce sens qu’une personnalité supérieure et 
régénérée se développe grâce à la soumission du « Selbst » 
— c'est-à-dire, de l’ensemble des dispositions psychiques. 
L'ontogénèse compensatrice de l'inconscient à l'égard du 
conscient cède le pas à une collaboration qui n’est pas mena- 
cée de brusques décharges psychiques. 


LA SYNTHÈSE ANALYTIQUE 


Jusqu'ici, je me suis abstenu de toute critique et j'ai essayé 
d'exposer le plus fidèlement possible la doctrine de Jung. 
Mon dessein n’est pas de formuler dans ce bref article une 
critique approfondie, mais plutôt d'avancer quelques obser- 
vations qui me permettront d'examiner, dans l’article sui- 
vant, la position de Jung sur la religion et les dogmes. C’est 
là le motif qui m'a poussé à écrire ces pages. 

Ainsi que je l'ai déjà dit, Adler s’appuyait sur le désir du 
pouvoir; pour lui, les causes de la névrose se trouvaient dans 
le sentiment d’infériorité que le sujet tente vainement de 
surmonter. Selon Jung, Freud situait l’origine de toute né- 
vrose dans la sexualité. Adler était finaliste : les phénomènes 
ne se réduisent pas à des faits antérieurs, plus simples, mais 
sont conçus comme les résultats d’une réaction devant le 
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sentiment d’infériorité. Freud, au contraire, était fidèle à la | 
conception causale, en tant qu’il ramenait tous les phéno- 
mènes à leurs antécédents comme à des facteurs élémen-! 


taires. Jung écrit qu’il y a là une tâche difficile (la sienne), 
mais importante pour l'avenir de la psychologie : trouver 
une formule qui tienne compte des deux mentalités (celle 


d’Adler et celle de Freud), l’une finaliste, l’autre causaliste. | 


On doit avouer que Jung n’est pas arrivé au but. Toutes les 
synthèses qu’il a pu ébaucher et proposer portent le témoi- 
gnage de son ambition de résoudre ces antinomies; mais la 


synthèse qu’il a présentée dans ses derniers travaux n’est pas, 


satisfaisante. Jung doit se borner à prendre les deux ten- 


dances en les réduisant à un dénominateur commun, qui se! 
trouve à un niveau qui n’est pas celui qui sépare les deux | 


conceptions. 


Mais laissons Adler de côté. Au fond, Jung n’a pas assi- 


milé ce qu’il y a de vérité dans la doctrine d’Adler. Il im- 


porte, au contraire, de souligner davantage que je ne l'ai! 
fait dans les pages précédentes les raisons des différences | 


qui séparent Jung de Freud pour dire que Jung ne les a pas 
résolues. Elles ont été mises de côté, au contraire. . 
Tandis que Freud, comme je l’ai rappelé, voit dans l’in- 
conscient le jeu des impulsions, dans la pensée inconsciente 
une forme régressive, archaïque, analogue à la pensée des 
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primitifs et, par conséquent, considère que le spirituel propre-. 
ment dit n’existe pas ou n’est qu’un vestige de la vie primi-. 


tive, Jung, au contraire, après avoir fait la critique de la 


psychologie sans âme, examine la possibilité d'admettre une! 


psychologie avec âme. Pour sa démonstration, il remonte aux 
conceptions primitives (archétypes) dont l'intuition originelle, 
de fait, était une expérience de l’Ââme. Selon Jung, le psychi- 
que est quelque chose d'objectif qui a sa raison d’être en soi. 
Pour Jung, l’inconscient représente la psychè; l'inconscient 
porte en soi tout le passé humain et recouvre une étendue 
immense, tandis que la conscience n’est qu’une manière tar- 
dive qu’a l’âme de se manifester. L'âme possède un aspect 


- psychique et un aspect spirituel. Nous ne pouvons pas saisir: 


l'essence de ce dernier et cela explique les contradictions appa- 
rentes sous lesquelles il se présente. Mais l’âme est une entité 
réelle et la psychologie doit fonder ses expériences sur la 
réalité du psychique. Jung ajoute que cette idée de la réalité 
psychique, si on lui accordait toute l'attention qu’elle mérite, 
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devrait être considérée comme l’ aemation la plus importante 
de la psychologie moderne. 

Tout ceci est suffisant pour que nous comprenions l’opposi- 
tion entre Freud et Jung. Mais la considération de leur con- 
ception des complexes permet de mesurer leurs divergences 
sur ie terrain psychologique. Pour Freud, les complexes repré- 
sentent des collisions de forces impulsives. Pour Jung, ce sont 
des forces morales de la vie qui président à la structure même 
de la psychè inconsciente. 

Plus évidente encore est leur opposition dans le domaine, 
du rêve. Même en admettant la doctrine freudienne du 
rêve comme réalisation symbolique d’un désir, Jung pousse 
plus loin l’étude des phénomènes du rêve. Le rêve aurait 
une fonction de trace et une fonction compensatrice. Le 
rêve est une auto-représentation symbolique de la situa- 
tion actuelle de l'inconscient. Dans le rêve s’extériorisent, 
selon Jung, les images et les tendances qui émanent des 
structures primitives de l’Âme. Le fait de pouvoir assi- 
miler ce contenue inconscient a l’immense avantage de rame- 
ner le sujet à sa vie propre, de laquelle il aurait tendance 
à s'éloigner. Rétablir l’unité psychique, raccorder Île moi 
avec le « Selbst » représente la tâche du médecin psycho- 
thérapeute. Jung appelle ce processus « processus d’individua- 
tion ». La névrose représente l’état de ces sujets chez lesquels 
il existe un désaccord entre leur moi et leur personnalité pro- 
fonde. Cette idée du « Selbst », qui représente la totalité 
psychique, fruit à la fois de la conscience et de l'infini de 
l’Âme, constitue, ainsi que nous l’avons vu, l’idée fondamen- 
tale de Jung. J'ajoute que si au prix d’un compromis sur 
l'énergie psychique les idées de Freud et d’Adier pouvaient 
être unifiées, la comparaison entre Jung et Freud mettrait en 
Jumière le caractère abstrait de toutes les formules adoptées 
par Jung — juste à l’opposé de Freud qui, malgré les créations 
imagées de l’Ego et du Superego, tâche de rester toujours 
concret. Quiconque examine les archétypes, le « Selbst », ne 
pourra échapper à l'impression de vague, d’abstrait qui carac- 
térise ces concepts fondamentaux de la psychologie analytique 
de Jung. Sa conception du roue mérite le même reproche. 

Ce caractère de sa doctrine n’a pas permis à Jung de réali- 
ser une véritable synthèse et, encore moins, de dépasser ses 
deux adversaires, Freud et Adler, en les unissant dans un 


système unique. 
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Cette manière vague, imprécise, oscillante, caractérise la, 
psychologie analytique de Jung. En voici un exemple typique : L 
il écrit : « Le psychique est un quelque chose d’insaisissable 
(ein unerfassbares Etwas); c’est notre seule expérience di-| 
recte ; tout ce que j’expérimente est psychique ; même la dou- 
leur physique est une représentation psychique; toutes les 
perceptions sensorielles m’imposent un monde d'objets qui. 
sont des représentations psychiques. Nous sommes tellement 
enveloppés par des représentations psychiques qu’il nous est 
impossible de pénétrer dans l'être des choses externes. Tout, 
ce que nous savons $e compose de substance psychique. La 
psychè est l’être le plus réel; c’est la seule réalité immédiate- 
ment acceptable. » 

Mais, en écrivant ainsi, Jung tombe dans une contradiction. | 
D'un côté, il affirme sans en donner les preuves que le monde 
objectif se distingue du monde subjectif ou psychique. De 
l’autre, il affirme que le monde objectif ne peut être connu par 
le monde subjectif. On en arriverait à un subjectivisme radical || 
si Jung n’avançait un autre postulat : la réalité psychique est 
la réalité par excellence, que nous connaissons directement. 
Mais il disait un peu avant qu’elle est inconnaissable. 

Cette manière d’osciller d’une position à l’autre a provoqué 
les réactions les plus vives parmi les adversaires de Jung. Il 
réduit à néant les archétypes parce qu'il en fait de pures 
« possibilités » de représentation ou bien des centres signifi- 
catifs sans le moindre contenu. Puis il les concrétise en en 
faisant des moteurs de l’activité onirique en même temps que 
la source régulatrice de l’activité inconsciente. Il présente d’a- 
bord le « Selbst » comme un concept limité, puis il lui attribue 
la totalité psychique. 

Comparant Jung et Freud, Glover écrit que les énoncés 
contradictoires et les inconséquences logiques de Jung, comme 
le fait qu’il attribue une valeur de réalité psychique à ce qu’il 
avait d’abord présenté comme une possibilité pure et simple, 
démontrent son incapacité à « appeler chat ce qui est un chat 
et lui conserver ce nom ». 

Hostie, qui examine cependant sa doctrine avec sympathie 
et cherche à en retrouver la ligne directrice, écrit sa convic- 
tion que Jung ne se rend pas compte de l’ambiguïté qui se 
cache dans ses efforts de synthèse d’unification. Tout en 
admettant pourtant que Jung a apporté des « enrichissements » 
à la doctrine psychanalytique, le même auteur est obligé de 
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reconnaître qu’à la base de la doctrine de Jung on trouve une 
incongruité et une incohérence logique. 

Je montrerai dans un prochain article que l’examen de la 
doctrine de Jung sur les religions et le dogme prouve que 
cette incongruité et cette incohérence logique caractérisent sa 
conception de la religion. 


IT 


LA DOCTRINE DE 
JUNG DANS LA PÉRIODE DE LIBÉRATION DE L'INFLUENCE DE FREUD 


Dans sa conception de la psychologie, Jung attribue une 
place très importante à la religion. Dans ses premiers écrits, 
il s'était déja posé le problème de la religion, mais ce n’est 
que dans les écrits de ses dernières années qu'il s’est employé 
à fond à rendre raison du fait religieux. Cette position sin- 
gulière de Jung doit être comparée à celle que Freud avait 
prise. Deux des derniers ouvrages de Freud, L'avenir d’une 
illusion et Moïse et le monothéisme ont montré de façon évi- 
dente que la religion est considérée par Freud comme un 
résidu infantile. Jung, au contraire, reconnaît la valeur de 
la religion. Mais, tout en en donnant au début une explica- 
tion naturelle que je compte exposer un peu plus loin (et qu’il 
a modifiée d’ailleurs au fur et à mesure), il s'efforce de s’ex- 
pliquer le christianisme comme fait spirituel. Ce qui explique 
le fait que de nombreux chercheurs, catholiques ou protes- 
tants, qui adhèrent aux nouvelles conceptions psychologi- 
que dans lesquelles on donne à l'inconscient une part pré- 
éminente dans la vie de l’homme, ont salué en Jung l’homme 
qui, par ses doctrines, leur fournissait le moyen de concilier 
leurs convictions religieuses avec leur adhésion aux doctrines 
analytiques dans la fonction de l’inconscient. Au nombre des 
catholiques, il faut citer E.V. von Gebsattel, J. Goldbrunner, 
le dominicain V. White. Parmi les protestants, M. Frisch- 
knecht, N. Schaer, F. Sierksman. Quelques-uns de ces 
auteurs ont vu dans l’œuvre de Jung un moyen de dépouiller 
la psychanalyse du naturalisme freudien et de la rendre accep- 
fable à la pensée religieuse. Mais certains ont été plus atten- 


64 | PSYCHOLOGIE ET PASTORALE xs RETRACE 4 


2 } . Ar 1e 
tifs À l'appréciation de la pensée de Jung; ceux-là affirment: 
que la doctrine de Jung présente un caractère agnostique: | 
D’autres encore ont accusé Jung de psychologisme. Nul ne: 
peut nier que toutes ces prises de position, justifiées ou pro»: 
voquées par les contradictions de Jung et les transformas, 
tions successives de ses conceptions, ne soient quelque peu! 
confuses et imprécises. De sorte qu’un psychanalyste ortho-! 
doxe, E. Glover, n’a pas manqué d'élever de sévères criti-: 
ques contre Jung. On ne peut affirmer que les disciples de! 
Jung et ceux de Freud s'entendent parfaitement. Entre eux! 
aussi les critiques sont fréquemment acerbes. Mais cela ns: 
m'intéresse guëre. Ce qui m'intéresse, au contraire, c’est: 
de noter l'attrait que Jung a exercé sur nombre de catholi:: 
ques. J’en ai nommé quelques-uns. L’un d’eux est un exem-: 
ple typique. C’est le dominicain que j'ai cité, le P. Victor: 
White, dont le volume : God and the Unconscious est de 
nature à déconcerter. Il faut remarquer que dans cet ouvrage» 
le P. White prouve qu’il connaît bien le thomisme. Cepen-- 
dant, il ne craint pas d’affirmer que les théories psychologi-- 
ques de l'inconscient sont de nature à apporter « d'énormes; 
possibilités d'aide mutuelle et d’enrichissement mutuel » à 
la psychologie des profondeurs et à la théologie. Et White» 
lui-même en donne plusieurs exemples tirés de l’interpréta-: 
tion des prophéties, de la Révélation, etc. Plus attentif et 
plus orthodoxe du point de vue de la théologie semble être, 
au contraire, l’ouvrage d’un professeur de théologie dogma- 
tique de l’Université de Louvain, Hostie, qui a récemmentt 
reconstruit les phases du développement de Jung sans dissi-- 
muler ses sympathies pour les conclusions du psychologue: 
suisse, même sur le problème de la religion. Nous verronsi 
plus loin que le professeur Hostie, malgré sa sympathie pour 
Jung, soulève contre lui des objections fondamentales. 

Je me suis borné à rappeler cette sympathie de quelques: 
catholiques pour Jung parce qu’elle mérite de l'être; je ne 
puis examiner en détail chacun de ces ouvrages. D'autre part, 
les limites d’un texte de vulgarisation ne me permettent pass 
de rendre compte minutieusement du long cheminement der 
Jung — d’autant plus que ce qui m'intéresse surtout, c’esti 
d'étudier le point d’arrivée du long chemin qu’il a parcouru 
pour approfondir le sens de la religion. 

Toutefois, pour arriver à une meilleure compréhension, il 
ne sera pas inutile d’avoir quelques renseignements sur ce 
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développement. On peut distinguer grosso modo trois phases 
dans le développement de la pensée de Jung. De 1905 à 1912, 
il se trouve encore sous l'influence de Freud. Cette période 
se clôt avec la publication de l’ouvrage-intitulé Wandlungen 
und Symbole der Libido qui annonce déjà la seconde phase, 
la phase de transition dans laquelle le problème de la religion 
préoccupe Jung. La troisième période correspond surtout à 
l’époque qui a suivi la deuxième guerre mondiale. C’est celle 
pendant laquelle Jung donne le résultat de ses études sur le 
symbolisme religieux. Il faut remarquer que dans Psycho- 
logie und Religion, il avait déjà exposé sa doctrine sur la 
nature du fait religieux. Dans cet ouvrage sont réunies les 
conférences qu’il a données à l’Université de Vale en 1937. 

Il faut se souvenir que Jung est le fils d’un pasteur pro- 
testant. Lui-même raconte qu’il trouvait fastidieuses les leçons 
par lesquelles son père le préparait à ce qu’on nomme « la 
Confirmation » dans le langage protestant. Devenu adulte, il 
abandonna toute pratique religieuse. 

Comme je l’ai déjà dit, dans ses premiers écrits Jung resta 
fidèle à Freud, mais seulement jusqu’à un certain point. Pen- 
dant cette première période, Jung définit la religion une « su- 
blimation », au sens freudien de la sexualité infantile qui 
se fixe sur les parents et, plus spécialement, sur le père. 
Mais quand l’enfant grandit, la censure s’oppose à la mani- 
festation directe de cette attitude sexuelle. Obligée de se don- 
ner un masque, la fixation se présente accompagnée d’une 
tendance vers Dieu et avec un assujettissement à Dieu. L’a- 
nalyse révèle donc, en Dieu, l’image du Père. Cet accord 
sommaire avec Freud fut de courte durée. Dès que Jung 
formula sa doctrine de la libido évangélique, il ne lui fut 
plus possible de concevoir la religion comme le fruit des 
« désirs sexuels » d’abord refoulés, puis bientôt sublimés. Je 
rappelle ce que j'ai déjà dit dans mon précédent article, que 
tandis que Freud, d’après Jung, donnait de la libido sexuelle 
une définition «descriptive », lui-même en donnait une défi- 
nition « génétique », selon laquelle la libido est identifiée 
avec l'énergie psychique elle-même. Autrement dit, d’après 
Jung, la libido est l’impulsion psychique incontrôlée et elle 
s'étend jusqu’à comprendre toute cette tendance. Elle devient 
ainsi le concept de tendance pure et simple. Si Jung retient 
le terme de « libido », il l’emploie de façon complètement 
différente parce qu’il lui semble que le sens de tendance et 
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d’impulsion correspond exactement à la valeur du terme | 
« libido » en latin. Par conséquent, le concept de névrose est. 
bien différent chez Jung et chez Freud, comme nous l’avons 
déjà vu, comme est différent pour tous deux le concept de 
religion. 

Jung a toujours été plus enclin (jusqu’à arriver ces der- 
 nières années à des affirmations de plus en plus fermes et 
engagées) à constater l'importance de la religion. Pour lui, 
la religion a contribué à la formation de la culture occiden- 
tale non seulement en ce qui concerne les valeurs intellec-, 
tuelles, mais aussi en ce qui regarde les valeurs morales. 
_ Jung écrivait en 1911 : « C’est aller contre toute méthodo- 
logie scientifique que de rejeter ces résultats de la religion 
(son influence sur la civilisation) comme un phénomène d’au- 
tosuggestion. » Au fur et à mesure qu’il se détache de Freud, 
Jung accepte la valeur psychologique de la religion et la dis- 
tingue nettement de la sublimation. Si, dans les temps mo- 
dernes, la religion est de plus en plus considérée comme 
superflue, et ceci en conséquence de l’éducation du sentiment 
occidental qui s’est faite à travers deux mille ans (je me 
limite pour le moment à un exposé objectif, me réservant 
de critiquer à la fin), ce n’est en aucune manière une raison 
valable pour la mépriser. La religion est d'autant plus admi- 
rable qu’elle parvient plus rapidement à se rendre inutile 
et l'idéal serait que l’homme parvint à la libération morale 
et à la liberté parfaite, sans être contraint de faire ce qu’il a. 
à faire. Il serait libéré de la croyance illusoire dans le symbole 
religieux, c’est-à-dire de l'illusion qui, grâce à une croyance 
en un monde religieux, maintient l’homme à un stade infantile 
et par cela même inférieur. Mais cette constatation ne nous 
autorise pas à nier la valeur de la religion pour la culture 
et la morale. Il ne suffit pas de rejeter le symbole et de le 
nier pour vaincre notre attitude infantile; l’erreur ne réside 
pas dans le symbole, mais dans notre attitude infantile. Nous 
devons arriver à conserver le symbole tout en nous libérant 
de la soumission à la foi. On peut se guérir des croyances 
par l’analyse. Un point encore : quiconque suit ou rejette 
le christianisme et la morale chrétienne (soit qu’il trouve que 
le fondement philosophique ou historique de la dogmatique 
chrétienne manque de consistance, soit qu'il trouve le vide 
religieux dans la personne du Christ dont nous ignorons 
tout, soit qu’il n’accepte pas la doctrine religieuse parce qu’il 
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estime qu’elle est amalgame de sagesse talmudique et grec- 
que), finit par se heurter fatalement au vieux problème de 
la luxure. 

Au cours de ces phases, et d’autres, l’influence de la théo- 
logie protestante contemporaine et celle de Freud semblent 
évidentes. Jung tend à se libérer peu à peu de ces deux in- 
fluences. Il est important qu’à la différence de Freud, Jung 
ne considère pas la religion comme un phénomène névroti- 
que. Cette affirmation a été un petit pas. Plus tard, ïl se 
demandera si l’autonomie morale qu’il avait proposée comme 
idéal dans son ouvrage Wandlungen und Symbole der Libido 
ne serait pas fatale à la masse des hommes. Puisque l’ob- 
jection pourrait être soulevée (et elle l’a été) que sa concep- 
tion est contradictoire à la base parce qu’on ne comprend 
pas comment une religion, conçue par lui comme une erreur, 
a pu donner naissance à la pensée occidentale, il répond que 
la doctrine de l’existence de Dieu et celle de l’homme-Dieu 
renferme une âme de vérité psychologique et que cette vérité 
n’est autre que la tendance de l’homme à dépasser le stade 
instinctif de l’inconscient. La projection (au sens psychana- 
lytique du mot) de cette tendance dans le symbole de Dieu 
et du Christ fait vraiment que l'erreur objective contient une 
vérité subjective. L'homme qui a cru se soumettre à Dieu 
et suivre le Christ n’a fait, en réalité, que déployer ses vir- 
tualités latentes grâce à une tromperie fortuite. Le mythe 
religieux est indiscutablement l’une des institutions humaines 
les plus grandes et les plus importantes. Les symboles reli- 
gieux, pour trompeurs qu’ils soient, sont psychologiquement 
vrais parce qu’ils servent de pont pour conduire l'humanité 
vers ses conquêtes. 

Si nous ajoutons que d’après Jung ce qui est divin dans 
le mystère du Christ, et universellement humain, c’est que 
le Christ est un « esprit », comme en témoignent les tradi- 
tions chrétiennes primitives, on peut conclure que Jung se 
propose de rectifier et de compléter l'opinion de Freud parce 
qu’il reconnaît les mérites et la valeur psychologique de la 
religion, tant dans le passé que dans le présent. Face à cette 
donnée empirique, il reconnaît la fonction positive de la reli- 
gion fondée sur les mystères et réalisée dans le christianisme 
en particulier, mais il refuse à la même religion toute valeur 
objective et absolue. On a écrit que Jung s’est prévalu de 
l'agnosticisme théorique de Kant. Mais il me semble pouvoir 
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dire qu’il n’a pas approfondi le sens de la doctrine de Kant. 
En outre, Jung s’est servi de son interprétation psychologi- | 


que pour affirmer que Freud, dans sa théorie de la sublimation, 


avait méconnu la valeur psychologique (il est bon de souli- 


gner « psychologique ») de la religion. 
Autrement dit, vers 1920, Jung, qui ne veut pas considérer 


la religion comme un simple produit de la sublimation, n’ad-, 


met pas que la religion a donné la preuve de la divinité objec- 
tive et personnelle. Il se dérobe à cette contradiction en. pré- 


sentant la religion comme une fonction psychologique irré- | 


ductible, mais qui doit laisser la place à une autonomie morale 
qui donnera la vraie liberté. 

A travers les nombreuses modifications de sa doctrine 
(c'est le propre des psychanalystes de se mouvoir à travers 
les interprétations les plus différentes), un point reste ferme. 
L'idée de Dieu est une projection — inévitable au stade in- 
fantile. Plus tard, elle transforme les éléments archétypiques 
en entité métaphysique. L'homme adulte doit mettre à nu 
cette projection et constater qu’ellé provient de l’inconscient 
collectif (archétype). Son esprit, écrit Jung, qui n’est pas 
sorti de l’infantilisme, conçoit les dieux comme des êtres 
métaphysiques doués, pour cela, d’une existence propre. 
Cette affirmation est présomptueuse, autant que celle de ceux 
qui disent que les dieux sont inventés. Ceux-ci sont simple- 
ment des personnifications. des forces psychiques. L’idée de 
Dieu, affirme Jung dans un écrit plus récent : Seelenprobleme 
der Gegenwart (1921), est une fonction psychologique abso- 
lument nécessaire, de nature irrationnelle. Elle n’a rien à 
voir avec l'existence de Dieu. Cette question est insoluble 
pour l'intelligence humaine parce qu’il n’est pas possible de 
donner une preuve de son existence. Par ailleurs, elle est 
inutile parce que l’idée d’un être divin tout-puissant et omni- 
présent se trouve dans l'inconscient. Que sont alors pour 
Jung les religions confessionnelles ? (c’est ainsi qu’il désigne 
les religions supérieures à cause de l’importance qu’elles 
attribuent à la profession de foi). Ce ne sont que des expé- 
riences religieuses primitives codifiées et transformées en 
dogmes. Les dogmes ne sont que des formes particulières de 
symboles. 

Malheureusement, il est à peu près impossible de donner 
au lecteur, dans un court article, un exposé adéquat et pro- 
gressif des divers développements de la doctrine de Jung. 
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En effet, ses attitudes sont multiples et variées. Si, à cer- 
tains moments, elles mettent en avant l'influence de Kant, 
ce qui a eu de l'influence sur luï par la suite, ce sont les 
voyages — en particulier, ceux qui lui ont permis de connai- 
tre les religions de l’Orient et, plus spécialement, de l'Égypte. 
Mais je préfère ne pas rendre compte de ces transformations 
successives ou, pour parler avec indulgence, de ces assimi- 
lations. 11 me faudrait, en outre, y consacrer un grand nom- 
bre de pages. Il me faudrait aussi montrer comment Jung 
tombe fréquemment dans des contradictions, comme cela 
paraît évident à qui considère l’ensemble de ses innombrables 
écrits. Il me faudrait en donner raison en les justifiant ou, 
mieux encore, en les interprétant. Je préfère détacher, même 
en tenant compte des contradictions, la conception qui est 
actuellement la sienne, la conception psychologique de la 
religion. 


JUNG SE LIBÈRE DE L’AGNOSTICISME 


Comme je l’ai dit, Jung n’est pas demeuré ferme sur les 
positions de pensée que j’ai résumées dans les pages précé- 
dentes. Les conférences qu'il a faites à l’Université de Yale 
(Psychologie und Religion, 1938) nous montrent les derniers 
développements, disons mieux, les profondes transformations 
de sa pensée. Mais il faut reconnaître que s’il a fait un effort 
pour se libérer de son agnosticisme religieux antécédent, il 
formule parfois cependant des affirmations qui justifient les 
accusations de ses adversaires qui lui reprochent son 
athéisme. 

Comme tous ceux qui travaillent la psychothérapie, Jung 
a été frappé par le fait que certains rêves ou certaines ima- 
ges oniriques impressionnent de façon extraordinaire celui 
qui rêve, au point d’exercer sur lui une fascination de longue 
durée. On peut facilement ne pas attacher d'importance à ce 
fait. Mais il faut reconnaître qu'ils en ont une très grande, 
surtout si ces rêves sont examinés dans l’ensemble de la vie 
du sujet. Jung a observé que lorsque les séances psychothé- 
rapeutiques se succèdent pendant un long temps, certains . 
rêves caractéristiques et significatifs se cristallisent autour 
d’un centre affectif ou archétypique. 
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Jung a observé dans le dessin, surtout dans le dessin spon- 
tané, que les patients étaient comme fascinés par le jeu de: 
quelques contrastes, en particulier dans les couleurs, ou de: 
motifs qui étaient chargés de sens, et que ces expressions 
symboliques se déroulaient et se transformaient selon des 
lois fixes. Peu à peu, un rêve ou un dessin se présentait; 
comme une espèce de vue d'ensemble, une synthèse de ses, 
tendances. 

Je rapporte un rêve que Jung décrit pour montrer la vas, 
leur de son interprétation du processus d’individuation du, 
sujet examiné. 

Quelqu'un, en rêve, escaladait une montagne. À un cer- 
tain moment, il arriva dans une plaine où il vit sept pierres! 
rouges devant lui. Le sujet chercha, en rêve, à soulever une 
de ces pierres. Mais il s’aperçut bientôt qu’elles étaient les 
piédestaux de statues de dieux qui avaient été érigées du | 
haut en bas du terrain. Après les avoir dégagées, il les hissa 
de façon à ce que lui-même se trouvât au centre. Alors, les 
statues s’inclinèrent en formant un dais au-dessus de sa tête. | 
Le rêveur se baïssa et dit : « Chassez-moi si c’est nécessaire : | 
je n’ai plus de force. » Il vit alors qu’un cercle de flammes 
s'était formé autour des statues. Il se releva peu après et 
renversa les statues : à l’endroit où elles touchaient le sol | 
surgirent des arbres. Aussitôt, des flammes s’élevèrent du | 
cercle de feu, qui attaquèrent les feuillages des arbres. Le 
rêveur se dit alors : « Ceci doit fleurir; il faut que j’entre, 
moi-même dans le feu pour que les branches ne brûlent pas | 
toutes. » Et il entra dans le feu. Les arbres disparurent, le 
cercle de feu se réduisit en un arc bleu qui le souleva du sol. 

Jung observe que ce rêve, comme tous ceux qu’il a obser- 
vés, ne présente pas de cohérence logique ou, tout au moins, 
n'offre pas de sens clairement perceptible, qu’il ne suscite 
pas le travail de l'intelligence. Toutefois, le symbolisme mys- 
térieux et l’intuition du sens satisfont pleinement l’homme 
parce qu’il comprend instinctivement que, grâce à cela, il 
s'approche d’un mystère qui domine et fascine le sujet qui 
doit s’y soumettre — même si la première manifestation dans 
la zone consciente est terrifiante et trouble. | 

Parce qu'il voit que chez ses patients les faits se déroulent 
toujours de la même façon, Jung déduit qu’on pourrait en 
donner une seule explication. Le développement de l’indivi- 
duation qu’il avait suivi jour par jour chez ses patients est 
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un phénomène humain. A travers les rêves et l'imagination 
active, l’inconscient collabore avec la conscience pour ache- 
miner l’homme vers son plein développement psychique. 

Jung observe ici que cette activité des archétypes dans 
l’individuation (décrite dans mon article précédent) coïncide 
avec les observations de R. Otto, le chercheur bien connu 
auteur de l’ouvrage Das Heilige qui, dans les pays de langue 
allemande, exerça une énorme influence en présentant la phé- 
noménologie du sacré avec le sentiment appelé « numineux ». 
Jung insère le concept de « numineux » dans sa propre con- 
céption. Dans la dernière période de son activité, la notion 
du numineux a bénéficié d’une part importante de son acti- 
vité, ainsi que nous le verrons un peu plus loin. Quant aux 
sentiments de dépendance, de majesté, de mystère, de fas- 
cination qui sont pour Otto des aspects du numineux, ils 
correspondent pour Jung à ce qu’il avait vérifié personnelle- 
ment. La conformité des deux procédés mentaux d’Otto et 
de Jung serait, selon ce dernier, une preuve irréfutable en 
faveur de l’identification religieuse et du « rapport vital avec 
les archétypes ». Pour cela, partant de ses propres observa- 
tions comme d’une base empirique, Jung s’inspira des des- 
criptions pour proposer une définition de la fonction de la 
religion à la fois plus nette et plus compréhensive. 

Selon Otto, le fait religieux est une fonction irréductible 
qui constitue l'expression spontanée d’un état psychique. 
Pour déterminer la nature de l'expérience religieuse, il ne 
faut pas considérer son contenu objectif qui varie à l'infini, 
mais se servir d’un jugement de valeur subjective qui se pré- 
sente avec la méditation du symbole de la valeur suprême que 
l’homme doit se proposer. Ce jugement de valeur revêt la 
forme d’une expérience personnelle. Le numineux n’est pas” 
situé : il s'impose. La conscience subit son action, mais ne 
la provoque pas. Le numineux, comme tel, subjugue l’homme 
indépendamment de sa volonté. C’est pour cette raison que 
les doctrines religieuses attribuent l’activité du numineux à 
une cause située hors de l'individu. 

En tant qu’homme de science, Jung ne suit pas Otto dans 
cette voie. Il n’accorde la valeur de réalité qu'aux seuls faits 
psychiques. Pour cela, il individualise la cause qui agit en 
déterminant l’activité religieuse dans le « Selbst ». J'ai déjà 
expliqué ce que Jung entend par « Selbst ». Je rappelle que 
c'est la totalité psychique qui, s'étendant au delà de l’in- 


72 PSYCHOLOGIE ET PASTORALE 2 


conscient, l’englobe et en constitue le fond impénétrable. | 
C’est en fonction de cela que Jung arrive à définir la reli-, 
gion comme « l'attitude de la conscience qui a été transfor-| 
mée par l'expérience du numineux » ou, en d’autres termes, 
comme l’attitude de la conscience qui est à la totalité psychi- 
que en tant qu’elle se manifeste comme la valeur suprême de 
l’homme. 

Le numineux, que sa nature même fait se manifester exclu-| 
sivement dans une expérience personnelle, est conçu par Otta 
et par Jung comme irrationnel. C’est pourquoi on ne peut 
en donner la preuve par le raisonnement : la religion s’expé- 
rimente, elle est absolue. Jung ajoute : « Je ne m'’en plains 
pas infiniment, mais je ne l’ai pas éprouvée ». « Celui qui 
l’a éprouvée possède un trésor inestimable et une source qui 
fait trouver un sens élevé à la vie. » « Mais je ne l’ai pas 
expérimentée. » 

Ces considérations permettent à Jung lorsqu'il examine les 
rêves, les imaginations, les dessins de ses malades, d’être | 
très attentif à saisir les symboles qui surgissent de l’incon- 
scient et qui peuvent projeter une grande lumière sur la vie 
du patient examiné. 

Ces symboles d'origine inconsciente, à l’aspect affectif ac- 
centué, ne peuvent être confondus avec les dogmes. Ceux-ci 
se forment au moment où l'expérience elle-même est cons- 
tituée par la foi en tant qu’expérience authentique et directe 
du numineux. Par conséquent, tout dogme se rapporte à une 
expérience directe, authentique, et exprime « dans une image 
comme celle de l’Homme-Dieu, de la croix, de la naissance 
virginale, de la Conception Immaculée, de la Trinité une 
totalité de nature irrationnelle ». En tant qu’il est une expli- 
cation de la vie, le symbole est supérieur à la théorie scien- 
tifique, qui ne parviendra jamais à détrôner les diverses con- 
fessions ou à supplanter les différents dogmes. La théorie 
scientifique est d’ordre strictement rationnel. L’élimination de 
tout élément irrationnel constitue sa raison d’être. Le dogme, 
au contraire, est le processus vital de l'inconscient grâce 
auquel nous reconnaissons le drame du péché, de l'expiation, 
du sacrifice, de la rédemption. 

Si le lecteur a réussi à vaincre l’impression de confusion 
que produit l’exposé de ces concepts personnels de Jung, 1l 
remarquera que dans le parägraphe final de l’ouvrage Psy- 
chologie und Religion, l'expérience du numineux est dite une 
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grâce de Dieu. Il observera qu’à la fin de ce livre, Jung écrit 
que les imprudents et les fous peuvent nier la valeur vitale 
des dogmes, mais non pas ceux qui tiennent à la vie de 
l’âme. Il devra reconnaître que Jung a fait un pas énorme 
dans son ouvrage Wandlungen und Symbole der Libido. 

Jung accepte donc la fonction historique de la religion; 
il lui reconnaît une valeur psychologique. Le caractère numi- 
neux de l’individuation l’amène à transporter la fonction reli- 
gieuse dans la sphère élevée du « Selbst ». 

À cause de ces affirmations, nombreux sont ceux qui, ainsi 
que je l’ai rappelé, ont attribué une valeur hautement reli- 
gieuse à la doctrine de Jung. D’après eux, la religion, qui, 
dans la pensée antérieure de Jung, n’avait été considérée 
que comme une étape dans le développement de l'individu 
et du groupe avant d’arriver au plein développement de l’au- 
tonomie morale, est maintenant considérée comme une expé- 
rience authentique du numineux et le couronnement même 
du développement totai de l’homme. Les formes codifiées des 
dogmes et des rites confèrent à l’homme une expérience 
indirecte et l’aident à participer au numineux. Nous en som- 
mes donc, d’après certains, à une revalorisation de la reli- 
gion. Mais les critiques n’ont pas manqué. Je citerai celles 
d’un psychanalyste catholique, V. von Gebsattel, qui, dans 
l'ouvrage Christentum und Humanismus, fait des réserves 
très graves. Comme lui, le R. P. Hostie écrit que dans Psy- 
chologie und Religion Jung n’a pas fait un pas que l’on 
puisse qualifier de décisif et qu’il n’est pas sorti du psycho- 
logisme. 


LE SYMBOLISME RELIGIEUX 


Peut-être Jung a-t-il fait quelques pas dans la doctrine du 
symbolisme à laquelle il s’est consacré pendant les dernières 
années ? Je dois noter sans pouvoir, malheureusement, appro- 
fondir l’argument, que Jung étudiant l’alchimie et ses déve- 
loppements historiques dans Psychologie und Alchimie (1944) 
est arrivé à conclure que l’alchimie ne doit pas être conçue 
comme un complexe d'expériences chimiques, mais comme 


une série de processus psychiques exprimés par des termes 
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pseudo-chimiques. Les termes de l’alchimie n'étaient que del 3 
projections mythiques, autrement dit des symboles. Certains; 
_nient, d’autres affirment, que Jung emploie le même procédé: 
lorsqu'il explique les symboles religieux. Voyons ce qu’il em! 
est. La position de Jung en face de la religion pendant cette) 
dernière période nous est révélée par son affirmation qu’il n’a; 
pas d’autre prétention que celle d’être un psychologue — aus! 
trement dit, un observateur empirique. Sa science ne lui four 
nit pas de représentation de Dieu; le symbolisme révèle äll 
l’homme ce qu’il ne peut connaître d’une autre manière. Jung! 
postule que Dieu doit être identifié avec l’image idéale ques 
l’homme se forme de Dieu et qu’il projette dans l’ordre surhu-# 
main ou métaphysique. C’est pourquoi Jung est bien loin! 
d'admettre le dogme car le dogme ne parle jamais des repré- 
sentations que l’homme a de Dieu, sinon de l’être même del 
Dieu selon la Révélation. En un certain sens, Jung se justifie! 
chaque fois qu’il insiste (et il le fait plusieurs fois) et même! 
_ d’une façon ennuyeuse, sur le postulat d’un archétype de la! 
représentation de Dieu, sans chercher à donner une preuve de!| 
l’existence de Dieu. | 

Le psychologue n’est pas un philosophe, rappelle-t-il. Dire 
qu’un archétype, doté de caractéristiques numineuses, se ma=! 
nifeste dans l'inconscient n’équivaut pas à affirmer l'existence 
de Dieu. « Quand j'affirme que Dieu est un archétype, écrit-il, 
je ne dis pas que Dieu existe. » La science ne peut faire une 
profession de foi. D’après Hostie, quand Jung conserve le 
nom de Dieu dans sa terminologie, il emploie ce nom pour 
désigner une notion abstraite, un équivalent de toutes les 
représentations de la divinité qu’il y a eu au cours de l’his- 
toire de l'humanité. Il laisse de côté la réalité ontologique 
pour ne se référer qu’à ses répercussions dans la psychë 
humaine, qui se retrouvent dans l’expérience du numineux et 
dans les expressions symboliques de la représentation de 
Dieu. 

Il faut donc dire que Jung a provoqué la confusion chez ses 
admirateurs et ses contradicteurs par la terminologie confuse 
et imprécise qu’il emploie même lorsqu'il substitue le terme 
technique de « Selbst » à celui de Dieu. 

Dans les publications les plus récentes et les plus impor- 
tantes consacrées au symbolisme, Aion (1951) et davantage 
encore dans le dernier livre, Autwort auf Hiob (1952), il 
conclut par une mise en garde à l’usage de ceux qui compren- 
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nent mal ce qu’il a dit du Christ : « Le parallèle que j'ai établi 
entre le Christ et le « Sebst » n’est que le fruit de considéra- 
tions psychologiques... » « Mon intention et ma méthode ne 
me permettent pas de faire plus que ne fait l’histoire de l’art, 
autrement dit, d'établir les influences déterminantes dans la 
réalisation d’une représentation déterminée du Christ. » « La 
tâche de la psychologie n’est pas d’arriver à des conclu- 
sions métaphysiques; elle ne peut que constater uniquement 
que le symbolisme coïncide avec celui de la représentation de 
Dieu. Mais elle ne peut prouver que la représentation se 
rapporte à Dieu ni que le « Selbst » prend la place de Dieu. » 

Certes, après 1944, Jung reconnaît le droit du croyant; il 
reconnaît le droit de la théologie et de la métaphysique. Mais, 
ignorant comme il l’est en ces disciplines, il fait de grandes 
confusions et lui-même est à l’origine de malentendus. Il doit 
se justifier en rappelant et répétant maintes et maintes fois 
qu'il ne parle pas de l’aspect ontologique de la vérité révélée, 
qu'il n’a pas le dessein de considérer. Nous pouvons même 
accepter ce qu’il a écrit dans la préface de l’ouvrage du Père 
Victor White, O. P. (God and the Unconscious, 1944) : où il 
déclare qu’il n’a pas nié l’existence de Dieu. Nous pouvons 
admettre qu’il n’attaque pas le droit du croyant à admettre, 
pour raison religieuse, l’existence de Dieu, mais ce serait une 
ingénuité que d’affirmer qu’il parle de Dieu à la façon des 
théologiens, des philosophes, des croyants. C’est pour cela 
qu’il faut admettre que la réalité de Dieu n’est pour Jung 
qu’une réalité psychologique. A cela Jung nous répond qu’il 
s’est libéré du psychologisme. Peut-être est-il plus juste de 
dire qu’il est un chercheur passionné qui ne croit qu’à la 
réalité de ce qu’il a mis en lumière par sa recherche psycholo- 
gique empirique, et qui ne croit qu'aux réalités psychologi- 
ques. Jung s'intéresse certainement aux problèmes religieux. 
À cause de cela, on ne peut le placer sur le même plan que 
Freud en ce qui a trait à la religion. Mais son ignorance des 
problèmes religieux et de la théologie le conduit à des affir- 
mations qui, si elles ne justifient pas les fortes critiques qu’on 
y a opposées, leur donnent du moins raison. 

On peut souscrire au jugement suivant formulé par Hostie 
que je résume brièvement ainsi. Pour juger un homme tel que 
Jung, il faut tenir compte de ses thèses implicites aussi bien 
que de celles qui sont explicites. Parce qu’il est à l’origine 
matérialiste et rationaliste, il a été peu à peu conduit par le 
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“|| 
spirituel et l’irrationnel à faire le procès de l'attitude maté-|| 
rialiste et rationaliste dont il a constaté les effets pernicieux|| 
chez ses malades. Ceux-ci étaient pour la plupart des incré-! 
dules ou, plus exactement, des personnes qui avaient perdu 
le contact avec une communauté religieuse. Plus Jung s’inté- 
ressait à leurs problèmes, plus il était frappé par le fait que 
leurs besoins religieux avaient une répercussion sur leur santé! 
psychique. Au lieu de repousser ses observations qu’il ne pou- 
vait faire cadrer avec ses convictions scientifiques, il se mit 
à placer le fait religieux au centre de ses intérêt psychologi-E 
ques. Il arriva ainsi à reconnaître l’importance de l'expérience 
religieuse. Ne pouvant éliminer le dogme, il le considéra 
comme un succédané utile et même parfois indispensable 
pour ceux qui ne sont pas en mesure de faire face à l’expé- 
rience directe du « numineux ». Ce fut cette situation de fait 
à l’égard de ses malades qui fit que Jung se trouva pris au 
piège du problème philosophique et théologique qu'il avait 
cherché à éviter. Malgré son désir sincère de ne pas blesser |! 
les convictions religieuses de ses malades et de ses lecteurs et 
malgré ses contacts répétés avec des prêtres catholiques et || 
des laïcs catholiques sincèrement pratiquants, il n’est pas, 
arrivé à maintenir sa position théorique originelle et il a cher- 
ché à appuyer ses propres conceptions sur différentes autres || 
conceptions. Il s’est d’abord tourné vers Kant, puis vers 
Otto. Il est important de souligner qu’à partir d’un certain 
moment Jung n’a plus caché la fonction religieuse dans un 
instinct. Il s’est rendu compte que les instincts ne peuvent 
servir à rendre compte de l’attitude religieuse de l’homme. Il 
a cherché à en rendre raison en s’attaquant à des interpréta- 
tions psychologiques successives de l’expérience religieuse. Il 
n’a pas réussi à établir un rapport harmonieux entre le dogme 
et sa conception psychologique. Il ne pouvait en être autre- 
ment : les affirmations psychologiques ont valeur sur un plan. 
rigoureusement empirique et les théories psychologiques ont 
une valeur par les preuves que l’on donne de leur construc- 
tion. Pour comprendre le fait religieux, pour démontrer 
l’existence de Dieu, pour se rendre compte de la vérité des 
dogmes il faut se placer sur un autre plan : celui de la philo- 
sophie et de la théologie. 

C’est là que réside l’impardonnable erreur de ces catholi- 
ques qui se prévalent de la doctrine de Jung pour y trouver 
la confirmation de la vérité religieuse et, pire encore, des 
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nrichissements de la connaissance religieuse. 11 me plaît de 
“apporter pour conclure quelques phrases d’'Hostie qui révè- 
ent l’équilibre de son esprit. « Quand, écrit-il, on ose élever 
es conclusions obtenues par les méthodes empiriques de la 
psychologie au niveau de la vérité révélée qui ne procède pas 
de l’homme et (il souligne) moins encore de la psychè, on se 
rend coupable d’un impardonnable jugement sur la méthode 
que doit suivre le savant. À partir de ce moment, toutes les 
conclusions sont viciées à l’origine et on met en doute les 
connaissances acquises elles-mêmes à cause d’une généralisa- 
ion qui est le fruit d’inductions et d’arbitraire. » | 

On ne pouvait mieux dire pour critiquer les catholiques 
mprudents qui se proclament jungiens et qui font de Jung 
eur maître. 


JUNG COMME PSYCHOTHÉRAPEUTE 


Je parlerai rapidement de ce dernier aspect de l’activité de 
Jung. Dans son dernier livre, Antwort auf Hiob, Jung passe 
facilement de l’affirmation psychologique tirée d'observations 
faites sur ses malades à l’affirmation de la valeur de la prati- 
que religieuse. Ce livre (le plus bref de ceux que Jung a 
publiés) représente en résumé sa conception sur la religion et 
1 le fait en présentant Jahvé dans ses rapports avec Job. Le 
premier est un Seigneur despote oriental, orgueilleux et inca- 
able de voir les injustices dont Job est victime. Celui-ci, au 
contraire, est l’homme sage qui se tait et accepte. Le tout 
est destiné à nous montrer à l’œuvre l’archétype (Dieu) et 
homme moderne qui parvient à l'autonomie morale alors que 
Dieu devient lui-même humain. Au fond, c’est l'indication de 
e que, d’après Jung, doit faire l’homme de notre temps pour 
acquérir sa pleine liberté morale. 

Cet ouvrage met en lumière les mérites et les insuffisances 
on rectifiées de Jung et de sa position mentale actuelle. Il 
‘est libéré de l'esprit matérialiste et rationaliste; il a re- 
sonnu la valeur de la religion, comme il l’a écrit à plusieurs 
“eprises ; il a compris qu’elle n’est pas l'expression d’un stade 
nfantile ; il a fini par se rendre compte de la limitation de la 
yaleur de ses conclusions. Mais, enfermé dans le monde empi- 
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rique, il n’a pu en sortir. Cette limitation de ses résultats 


apparaît avec encore plus d’évidence dans Ê traitement psy- | 


chothérapeutique qu’il emploie. 


Comme beaucoup de chefs d’écoles psychothérapeutiques 


contemporaines, Jung n’a pas su reconnaître que, dans le trai- 


tement des névrosés, il faut entrer en contact avec toute la | 
personnalité du patient et non seulement avec ces aspects que ! 
nous pouvons connaître par la recherche psychologique; que | 


nous devons entrer en contact avec ces aspects qui se révèlent 


dans la vie de l’homme en face des valeurs morales et reli-" 


gieuses. 


Cela se comprend. Le psychologue, en tant que tel, ne doit | 


pas s’embarrasser des doctrines philosophiques ni de l’ensei- 
gnement théologique. Mais il faut distinguer entre la cons- 
truction théorique que le psychologue prend pour fondement 
de son interprétation de l’activité psychique comme de son 
action thérapeutique et l’action du psychothérapeute comme 


tel. Celui-ci est un médecin en face d’un homme qui est un || 
névrosé parce qu’il n’a pas su, ou pu, se donner de sa propre || 
vie une explication et qu'il s’est trouvé placé au milieu de 


conflits entre ses devoirs et les impulsions de son inconscient. 


Pour le guérir, pour l’orienter, pour lui donner la vraie!! 


liberté, pour lui conférer cette autonomie grâce à laquelle il 
peut conformer sa propre vie à une conception morale, il ne. 
suffit pas de faire la constatation psychologique des symp- 
tômes qui le tourmentent, ni de connaître les mécanismes 
psychologiques de libération. Le médecin thérapeute, outre un 
psychologue, est un homme, et un homme qui a des convic- 
tions, des idéaux, des croyances qui sont le fondement de sa 
conception de la vie et de son activité. Pour guérir le névrosé, 
c'est-à-dire pour le délivrer de ses conflits, il faut faire œuvre 
d'orientation dans la vie. Le psychothérapeute le peut-il, en 
se basant exclusivement sur les données de la psychologie et 
de la psychiatrie? Je réponds carrément non. Et j’appuie ma 
réponse sur le fondement de mon expérience avec les névrosés. 

En effet, si le malade avec lequel le médecin a affaire est 


un croyant (ou au moins un homme né catholique et qui, par ! 


suite des conditions de sa vie, a abandonné seulement tempo- 
rairement la pratique religieuse), l’action du psychothérapeute 
maintenue sur le seul plan psychologique ou psychiatrique est 
inefficace. Voilà la cause des insuccès que les psychothéra- 
peutes freudiens et jungiens enregistrent lorsqu'ils doivent 
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traiter » un névrosé chrétien. La cause de l'insuffisance de 
urs traitements n’est pas une moindre habileté comme 
sychologues ou comme psychothérapeutes, mais le fait qu’ils 
e peuvent donner au malade une orientation de vie conforme 
ses croyances. Naturellement, on ne doit pas demander au 
nédecin de se substituer au prêtre, comme faire de la psycho- 
hérapie est, pour un prêtre, une erreur grave. Si le névrosé 
’est pas un croyant, le peychothérapeute doit alors s’appuyer 
ur les motifs, les croyances qui servent à ramener le malade 
_une vision sereine, optimiste, équilibrée de la vie et des de- 
oirs qu’elle impose. On ne dit pas pour autant que l’action 
sychothérapeutique arrive toujours à être efficace. La psycho- 
hérapie est un art difficile que lés causes d’insuccès guettent 
oujours. C’est pourquoi il ne faut pas s’étonner si le traite- 
sent psychothérapeutique échoue quelquefois. 

Mais qu’il soit bien entendu que tous les psychothérapeutes 
ui ne considèrent pas l’homme dans sa totalité et, s’il est 
royant, Comme un homme qui vit pour atteindre une fin 
aorale et religieuse et qui a un patrimoine idéal religieux ou, 
"il n’est pas croyant, a un patrimoine idéal qui lui est cher, 
e peuvent pas avoir comme l'exige la technique analytique 
n contact (transfert) avec le patient. Faut-il dire alors qu’en- 
re les psychothérapeutes et les névrosés, il doit y avoir une 
ommunion de convictions? Peut-être. Mais peut-être aussi 
est-ce pas nécessaire. Ce qui est nécessaire, c’est que le 
sychothérapeute ait en très haute estime les croyances, les 
déaux de son patient et qu’il favorise l'orientation selon ces 
déaux qui doit le libérer. . 

Mais, pour traiter ce problème, il me faudrait disposer de 
Jus de place que je n’en ai ici. Il ne m'est donc pas possible 
Pinsister sur ce point. Je dois me borner à conclure en disant 
ue même la psychothérapie de Jung tombe dans l'erreur de 
es psychothérapeutes qui se bornent à découvrir les facteurs 
sychogénétiques de la dynamique affective de la névrose. Il 
aut que le psychothérapeute fasse un pas en avant. Homme 
ain en face d’un homme malade, il doit aider le névrotique à 
econquérir le sens de la vie grâce à un jugement équilibré 
es valeurs de la vie auxquelles il croit. Quelques psychothé- 
apeutes le font et c’est pour cela qu’ils obtiennent de bons 
ésultats. La possibilité de faire face à la problématique du 
nalade chrétien échappe à ceux qui ne sont pas épris, dans 
ur activité, de la suprême valeur religieuse de la vie ou qui, 
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NOTES SUR QUELQUES ASPECTS 
: DU TRANSFERT si 
___ DANS LE TRAITEMENT 2 
__ DES MALADES SCRUPULEUX 


Il nous paraît essentiel, pour traiter des problèmes psycho- É 
logiques des malades scrupuleux, d’accepter une position qui 
tienne compte de deux données fondamentales. Il faut recon- 
naître, d’une part, en marge de la vie consciente, la validité 
de la vie inconsciente telle que la psychologie moderne la 
décrit et, d’autre part, l’enseignement traditionnel de la théo- 
logie catholique transmis par l'Église. en 

Du point de vue de la psychologie, on se rend aisément 
compte que les actes de chaque homme sont en relation avec 
des forces issues des sources profondes de sa personnalité, 
depuis sa naissance et même avant, et que chacun de ces actes 
semble s’étayer sur toute la vie antécédente de l'individu. 

Du point de vue de la philosophie et de la théologie, il est 
indéniable que l’homme occupe dans l'univers une situation 
tout à fait particulière : il y est libre de ses actes, il doit assu- TA 
mer une attitude personnelle à He de tout un système de 
valeurs. 

Aujourd’hui, tout le monde est d’accord pour reconnaître 
que beaucoup d’actes humains reçoivent leur motivation de la 
vie inconsciente. Le surmoi, cette force profonde presque ins- 2 à 
tinctive, est à la source de bon nombre de nos actes. C? est une : 0 
force qui se développe à partir des couches profondes de la 
personnalité dans les premières années de la vie. tk 
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Chez l’homme, à côté du surmoi, existe la conscience mo-| 
rale. L'homme jouit d’une situation unique dans l'univers :, 
fait de poussière, il est tout de même semblable à Dieu. Ce: 
sont là les données extrêmes de sa vie, qui vont du détermi- 
nisme biologique au libre arbitre, donnant à l’homme sa signi- 
fication existentielle. 

La conscience morale, cette faculté qui permet à l’homme 
de reconnaître ses propres actions comme bonnes ou mau-| 
vaises, distingue l’homme de tous les autres êtres de l’univers. 
Les actes de chacun de nous —— que nous nous déclarions reli- ! 
gieux ou non —; acquièrent un caractère de bien ou de mal, 
nous donnent une satisfaction personnelle ou un sentiment de 
malaise. Affirmer qu’il s’agit d’une estimation absolument 
subjective et par là sujette à l'erreur serait donner une inter- 
prétation surdéterminée dans le sens du psychologisme. 

Reconnaître ses propres actes comme mauvais, c’est-à-dire 
avoir le sentiment d’une culpabilité sans avoir la possibilité 
d’être pardonné, serait une situation extrêmement pénible et 
pessimiste de la condition humaine. Les sacrements, institués 
par le Christ avec son œuvresrédemptrice et continués par 
l'Église, donnent à l’homme la possibilité d’être pardonné non 
seulement une fois, mais maintes fois. Et le pardon peut prati- 
quement s'étendre à l'infini, en rapport avec la gravité de la 
faute. L'homme qui s'approche du sacrement de pénitence 
refait en esprit l'itinéraire des actes qu’il a accomplis, des 
pensées qu’il a eues, et se reconnaît coupable. C’est 1à un 
phénomène normal lié à la présence de la conscience morale 
dans la nature humaine. 

L'examen de conscience qui précède la confession exprime 
à son plan la personnalité totale de l'individu. Il peut être plus 
ou moins poussé suivant la structure plus ou moins obsessive 
du sujet; il peut être amoïindri par une défense inconsciente 
du sujet au moment d'aborder l’examen de ses propres fautes : 
il peut, au contraire, être exagéré par une tendance masochiste 
du sujet à l’égard de ses propres fautes 

S'il est vrai que, ainsi que nous l’avons dit, le surmoi et la 
conscience morale doivent être considérés séparément, du 
moins on ne peut nier qu’il existe tout un passage nuancé de 
l’un à l’autre. Comment savoir si les sentiments de culpabilité 
qu’exprime une personne correspondent à une situation objec- 
tive ou s’ils sont simplement l'expression d’une personnalité 
obsessive et masochiste? On pourrait penser qu’il s’agit 1à 
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d’un problème quasi insoluble, les frontières qui séparent les 
sources consciente et inconsciente de la faute étant bien diffi- 
ciles à préciser. 

Le problème serait, en effet, insoluble si la confession était 
faite directement à Dieu, sans l’intervention d’aucun intermé- 
diaire. Mais, dans la confession catholique, la participation du 
prêtre est indispensable. 

Nous n’entrerons pas ici dans la structure théologique de la 
confession. Nous préférons nous limiter à des considérations 
de nature psychologique. L'homme n’a pas le sentiment d’être 
seul en ce monde. Il vit dans une société, une culture, un 
milieu déterminés. Plus encore, il est en contact personnel 
intime avec d’autres êtres humains qui lui ressemblent. C’est 
dans son enfance — à travers le contact de dépendance et 
d'amour avec l’adulte, en général la mère — qu'il établit sa 
première relation solide avec une autre personne. La façon 
dont se sera établie cette première relation à deux influencera 
toutes les autres relations ultérieures. Ceci est une donnée très 
importante, solidement établie par la psychologie moderne. 

Le besoin instinctif de tout être humain d’aimer et d’être 
aimé se trouve alors satisfait par ce rapport fondamental 
enfant-mère et par tous les rapports ultérieurs de l’être avec 
d’autres êtres. Du point de vue psychologique, on pourrait 
presque dire que l’amour exerce une action de renforcement 
parmi les hommes en ce sens qu'il s’agit d’une force qui 
s’accroît à mesure qu'elle se donne, qui reçoit en retour tou- 
jours plus que ce qu’elle a donné. On peut en déduire que, sur 
ce point, la psychologie moderne a abouti à des conclusions en 
accord avec ce même enseignement d'amour que le Christ a 
donné aux hommes. 

Parmi tous les rapports humains en général, celui de deux 
êtres entre eux — un moi et un toi — constitue un cas bien 
particulier. Ce type de rapport entre deux êtres acquiert en de 
nombreuses occasions un caractère spécial : envisageons, à 
titre d'exemple, les rapports entre deux époux, ou entre un 
fils et sa mère, ou encore entre un élève et son maître. Nous 
nous apercevons alors du caractère quasi mystérieux de ce 
rapport que, dans ces dernières années, certaines écoles exis- 
tentialistes de psychiatrie ont analysé en détail. 

L’une des raisons de la complexité de ce rapport à deux 
dans lequel se réalise comme une interpénétration d’être est 
certainement le fait que les événements de l'enfance et de la 
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jeunesse sont beaucoup plus intensément ne dans cette 
situation du rapport à deux que dans toute autre. 

Le pénitent qui s'approche du confesseur se trouve dans un! 
cas particulier de rapport à deux, que nous allons essayer dé 
définir du point de vue de la psychologie. | 

Il est, sous un certain rapport, comme l’enfant qui s’appres 
che du père pour lui demander pardon de ce qu’il a fait. àl 
redevient enfant non seulement au figuré (comme il est écrit} 
en effet, dans l'Évangile), mais aussi d’un point de vus 
psychologique. C'est-à-dire qu’il revit d’une certaine façon les} 
sentiments et les conflits qui ont caractérisé ses rapports en 
fantins avec son propre père. Sentiments d’infériorité, d’iden* 
tification, d’ambivalence peuvent surgir et s’entremêler à tout 
moment. 

D'un autre point de vue, la confession est essentiellementk 
un acte de responsabilité. On pourrait même dire que c’eski 
l’acte de responsabilité par excellence parce que c’est le seul! 
dans lequel l’homme fait, de sa propre volonté, un bilan coms 
plet de ses actes en référence à Dieu. L’offense de l’homme 
envers Dieu, si limitée qu’elle puisse être en elle-même,! 
acquiert un caractère infini, Dieu infini étant l’un des termes, 
de la relation. D'où ce caractère d’extrême responsabilité de: 
l’homme qui examine ses péchés. L’aspect qui est alors en! 
question est fort éloigné de l’attitude de l’enfant à l’égard de 
son père. Ici, c'est au contraire l’adulte qui, dans toute sa 
maturité d’esprit et de jugement, se présente à un autre adulte 
et, à travers lui, à Dieu. N'oublions pourtant pas que cette! 
personnalité d’adulte est bâtie sur une structure dans laquelle 
les traces infantiles sont peut-être intégrées, mais ne sont pas 
effacées. 

En face du pénitent se dresse la figure du confesseur. Il 
est le représentant de Dieu et, comme tel, ses actes dépassent 
de beaucoup l’analyse que nous en pouvons faire ici. Mais il 
est aussi un homme et, comme tel, il peut être considéré 
comme ayant une structure psychologique déterminée. Bor- 
nons-nous à considérer ici le développement de sa personnalité, 
les motivations inconscientes qui ont contribué à sa vocation, 
les tendances qui l’ont poussé vers un certain Ordre plutôt 
que vers un autre. Si tout ceci n’a évidemment rien à faire 
avec la validité théologique du sacrement qui est étrangère à 
ces circonstances occasionnelles, nous devons tout de même lé 
considérer du point de vue SR Le confesseur 
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ssume symboliquement le rôle de père du pénitent et, bien à 
aison, il est appelé « père ». Mais, d’autre part, il est un- 
omme, lui aussi, un homme comme tous les autres, un enfant 
lu Père éternel. 

Nous n’avons fait qu’effleurer quelques-uns des problèmes 
oulevés par le rapport pénitent-confesseur. La question est 
videmment beaucoup plus complexe. Tout un dynamisme de 
apports se développe, toute une complexité de situations s’en- 
remêlent et se confondent dans la pénombre du confessionnal. 
es types de péchés que raconte le pénitent, les circonstances 
lans lesquelles il les a commis, la résonance qu'ils ont eue 
ans sa conscience, tout cela exerce bien une action sur le 
onfesseur, éveille peut-être en lui des sentiments inconscients 
n rapport avec sa vie personnelle, avec ses propres péchés. 
ze ton de la voix, l’expression du pénitent, son silence même, 
out peut influencer le dynamisme de ce rapport. 

Dans ce rapport entre la personnalité du pénitent et celle 
lu confesseur, arrêtons-nous sur la première. Il n’est pas 
uestion de répéter ici les données que la psychologie moderne 
— surtout d'inspiration psychanalytique — a apportées à la 
onnaissance du mécanisme du scrupule. L'expérience cou- 
ante apprend qu’il s’agit de personnes incomplètement déve- 
oppées au point de vue psychologique, dont les complexes 
nfantins n’ont pas été liquidés, dont la personnalité présente 
les traits typiquement obsessifs. Dans leur besoin insatiable 
l'être parfaits, ils sont incapable de faire une différence entre 
es choses importantes et celles qui ne le sont pas. 

I1 s’agit d'individus qui ont souffert de troubles dans l’ex- 
ression de leur agressivité, qui trahissent une ambivalence 
rès marquée dans nombre da leurs rapports avec autrui, dont 
outes les actions ont un cachet sado-masochiste indubitable. 
in effet, plus que leurs actes réels, leurs violents désirs répri- 
nés sont à la source de leur sentiment de culpabilité tandis 
ue leurs actions obsessionnelles (le scrupule) agissent comme 
ne auto-punition par le sentiment de malaise qu’elles déter- 
ninent. 

Si nous poussons encore plus loin notre examen, nous décou- 
rons qu'ils sont des êtres isolés, narcissistes, incapables 
l’exprimer de l'amour véritable, de la charité vraie, qui de- 
eurent constamment froids, comme des anges de marbre. 

Faisons un pas de plus : nous nous apercevons que l’atti- 
ude sévère et vindicative qu’ils prêtent à Dieu n’est pas autre 


86 | PSYCHOLOGIE ET PASTORALE NV FTATE RER 


chose qu’une projection de leur agressivité et de leur pédan* 
terie; nous voyons que leur Dieu n’est rien d’autre qu’un 
gardien à l'intelligence bornée qui se perd dans les: détails en! 
oubliant l'essentiel. 

Au fond, ils s’érigent en juges suprêmes parce que l’image 
qu'ils se font de Dieu est celle que recèle leur inconscient. En! 
somme (et nous acceptons maintenant le point de vue de cer: 
tains psychiatres contemporains qui, à notre avis, ont vu très! 
juste sur cette question, ils se mettent à la place de Dieu, ils 
attribuent l’absolu de Dieu à une idole. C’est pourquoi onk 
pourrait dire que leur péché est essentiellement la superbe, 
que leur névrose est un conflit avec Dieu. Ils se sentent cou 
pables parce qu’ils « sont » coupables. Mais le sens de la faute 
a été transféré de sa vraie cause à leur névrose. Il s’agit alors 
d’un renversement de toutes les valeurs par rapport auxquelles! 
l’homme reçoit sa véritable signification. 


Ceci nous permet de découvrir les deux sources qui alimen-! 
tent leur trouble : d’une part, une certaine structure patholo-! 
gique de leur personnalité; de l’autre, un sentiment de su-| 
perbe, d'isolement, une méconnaissance de la hiérarchie des! 
valeurs — les deux étant étroitement liés en un tout. 


S'il est facile d'admettre dans la personnalité la présence! 
de forces inconscientes, il l’est beaucoup moins de réduire 
uniquement à des forces inconscientes l'attitude du pénitent 
qu’on attribue, généralement à juste titre, à la conscience 
morale. En d’autres termes, l’acte de superbe dont nous avons 
parlé est bien l’œuvre d’une personnalité troublée; mais il né 
perd pas pour autant son caractère d’acte libre. Sinon, tout 
caractère d’acte libre serait refusé à la confession qui reste 
essentiellement un acte de responsabilité. 


Comme nous l'avons dit plus haut, l’action du prêtre est 
essentielle dans la confession catholique. C’est une œuvre de 
très grande importance sur le terrain psychologique aussi, le 
prêtre étant généralement le premier à s’apercevoir de la 
nature scrupuleuse des troubles dont souffre son pénitent. Au 
point de vue pratique, la première question qui se pose est 
celle de l’attitude du confesseur à l’égard du pénitent qui pré- 
sente un trouble de nature psycho-spirituelle. 


Dans un cas de ce genre, le confesseur a le devoir de se 


faire une opinion sur la personnalité du pénitent. Peut-elle 
encore être considérée comme normale, ou non? S'agit-il d’un 
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trouble récent, ou d’un trouble latent depuis longtemps? Le 
pénitent a-t-il reçu une éducation religieuse faussée, fondée 
uniquement sur le châtiment, la pénitence et la crainte de 
Dieu ? A-t-il été instruit du raies anormal de ses scrupules 
et comment a-t-il accepté ce fait? Ces interrogations pour- 
raient être multipliées au fur et à mesure que le confesseur 
connaît davantage je pénitent ; elles sont motivées ensuite par 
la qualité de la relation qui s’établit entre le confesseur et le 
pénitent. 


» 


Tout en reconnaissant les défauts et les limites de toute 
classification, on peut dire qu’il y a un avantage certain, du 
point de vue pratique, à diviser les scrupuleux en trois grou- 
pes. Malgré ses inconvénients, cette division rendra notre 
exposé plus clair. 


Il y a d’abord les cas légers dans lesquels le scrupule con- 
siste dans l’exagération de traits caractérologiques normaux 
de la personnalité. Il s’agit d’individus précis, méticuleux, 
dont les scrupules se développent à l’occasion de quelque cir- 
constance fortuite ; par exemple, dans la période de l’adoles- 
cence alors que les réactions de la personnalité aux événe- 
ments extérieurs sont plus désordonnées; ou bien ils sont 
restés impressionnés par une prédication violente sur l'enfer 
et la crainte de Dieu; ou bien encore ils ont une réaction de 
culpabilité à l’occasion d’un accident ou d’une mort dans la 
famille ; ou encore ils viennent d’être malades et leur person- 
nalité est plus faible que d'habitude. Il s’agit généralement 
de sujets dont la personnalité peut être considérée comme 
normale, en dépit de quelque trait caractérologique singulier. 
Il arrive parfois que les tendances obsessionnelles de leur 
personnalité soient satisfaites par le genre de travail auquel 
ils se livrent; dans ce cas, aucun trouble n'apparaît à la 
surface. 


Dans la catégorie des cas les plus crane, le scrupule est 
un symptôme mental typique. Il s'accompagne d’ailleurs 
d’autres symptômes mentaux assez évidents : crises d’hys- 
térie, stéréotypies, sautes d'humeur, actions incongrues, par- 
fois constitution épileptoïde. Le contenu même des scrupules 
peut être assez bizarre, au point de donner l'impression que 
le sujet n’est pas en contact avec la réalité. Ces cas sont assez 
facilement reconnus et les sujets généralement envoyés sans 
délai chez le psychiatre. La religion, telle qu’ils la considè- 
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rent, n’est en somme pour eux qu’une des formes d’expres- | 
sion de la psychose. Cependant, il s’agit là de cas limites | 
qui, dans notre expérience, sont assez rares. | 

Beaucoup plus fréquents, au contraire, sont les cas de gra- 
vité moyenne; ils présentent aussi la plus grande quantité de 
problèmes. Il s’agit de sujets qui manifestent des symptômes 
obsessionnels et compulsifs assez clairs. Le détail de leur his-# 
toire ne manque presque jamais de révéler des troubles du 
développement psycho-sexuel tandis que leur comportement 
actuel révèle des troubles importants de l’agressivité. On s’a-# 
perçoit que ces sujets s’efforcent de représenter toutes sortes | 
de choses en termes opposés de bien et de mal, répétant ainsi L 
un comportement concrétiste et magique typiquement infan- 
tile. I1S manquent de spontanéité; leur comportement à l’é- 
gard d’autrui est fondamentalement mécaniciste et déshuma- 


- nisé. Dans leur attente de vivre dans l’absolu, ils refusent de 


s’engager dans la vie. Dans leur illusion d’atteindre la perfec- 
tion, ils s’idéalisent, se créent une fausse image d'eux-mêmes. 
Leurs pensées sont constamment tournées sur eux-mêmes ; ils 
se placent inconsciemment au centre de leur univers. Ce fai- 
sant, ils s’isolent en eux-mêmes et perdent de plus en plus 
contact avec le réel, ce qui a pour effet d’aggraver leur con- 
dition. Toujours inconsciemment, ils s’imaginent qu'ils sont 
des cas intéressants, surtout aux yeux de leur confesseur. Ce 
qui est pire, c’est qu’au fond d’eux-mêmes, ils se croient tou- 
jours innocents, « angéliques », même lorsqu'ils s’accusent 
des péchés les plus graves. Quand on traite avec eux, on a 
parfois l’impression que leur comportement exprime un besoin. 
extrême de se sentir protégé — surtout contre les poussées 
de leur agressivité. Pour cela, ils se tournent vers la religion 
qui, avec ses éléments mystérieux et surnaturels, leur offre, 
pensent-ils, la plus grande protection. Dans de nombreux cas, 
leur comportement, si anormal soit-il, est le seul possible, le 
seul qui réalise la plus haute expression fonctionnelle possible 
à ce moment, étant donné le niveau de développement atteint 
par leur personnalité et la faiblesse fondamentale de leur moi. 
On a très souvent l'impression que leur contact avec le réel 
peut s’interrompre à tout instant. Chez nombre d’entre eux, 
les symptômes qu’ils présentent (y compris -le scrupule, bien 
entendu) constituent leur meiïlleure défense contre une très 
grande anxiété et parfois même contre une psychose latente 
qui est à la base de leur personnalité, tandis que sur le plan 
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moral, les symptômes sont l’expression d'une défense contre 
leur « mauvaise conscience ». 

En présence de ces cas graves, la situation du confesseur 
est très claire et sa décision simple : ce sont des malades 
mentaux qu’il faut envoyer chez le psychiatre. Il en va tout 
autrement lorsqu'il s’agit de cas légers ou de gravité moyenne. 

C’est ici que le transfert entre le pénitent et le confesseur 
joue un rôle fondamental parce que, dans la majorité de ces 
cas, ils restent confiés aux soins du confesseur seul, parfois 
même pendant longtemps. Dans ces cas, l’action du confes- 
seur se dédouble en deux aspects qui s’entremêlent, se con- 
fondent et se superposent autant que l’on voudra, mais que 
nous devons essayer de séparer dans cet exposé pour plus de 
larté. À notre avis, dans ces cas, le confesseur exerce d’une 
part une action psychothérapeutique et, de l’autre, une action 
sacramentelle. 

Considérons le premier aspect. Le climat affectif dans lequel 
se fait la confession, ce rapport particulier de transfert émo- 
fionnel entre deux êtres, favorisent sans doute l’amélioration 
de l’état psychologique du pénitent. Ne considérons que le 
soulagement de pouvoir s'ouvrir enfin avec quelqu'un qui a 
le temps d’entendre tout ce que lui dit le pénitent (chose déjà 
presque exceptionnelle en soi dans notre culture moderne où 
fout se fait de plus en plus en grande hâte); pensons à la 
valeur cathartique de la verbalisation des sentiments et des 
pensées qui peuvent surgir à la surface des couches profondes 


de la personnalité : même si le confesseur n’entend pas exer- 


er une action thérapeutique quelconque (et c’est sûrement le 
sas bien souvent), il l’exerce quand même simplement par la 
situation de transfert qui se crée entre lui et le pénitent I. 
Ici, nous devons préciser que nous ne croyons pas que le 
sonfesseur doive vouloir exercer une action psychothérapeuti- 
que, sinon dans les cas où — s'étant lui-même spécialisé dans 
se domaine — il agit sur un plan purement humain, en dehors 
je son ministère sacerdotal. Mais nous avons la conviction 
que le transfert se réalise dans la confession envisagée comme 


1. Le terme « transfert » se réfère de façon toute particulière au rap- 
jort entre psychiatre et patient, en psychothérapie. Tout en reconnaissant 
ette limitation, nous avons employé ici le mot « transfert » pour dési- 
ner aussi un rapport long et profond qui s'établit entre confesseur et 
énitent. Lorsque le pénitent est scrupuleux, ce rapport peut devenir 
articulièrement fort. 
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rapport entre deux êtres et qu’on lui doit certains cas d’amé-: 
lioration. 

Ceci n'empêche évidemment pas de penser que pour la vis; 
curatrix animae déterminée par la grâce, le sacrement peut,, 
de lui-même, déterminer une amélioration psychologique à 
côté de l’amélioration spirituelle. 

Nous sommes persuadé que l’action psychothérapeutique} 
du confesseur présente deux aspects fondamentaux : d’une} 
part, une action de soulagement cathartique « d’en bas 0) 
( bien facile à comprendre du point de vue psychanalytique}| 
et, de l’autre, une action de redressement ontologique « d’ex| 
haut ». Nous voulons dire par là qu’en reparcourant avec le; 
pénitent la route de ses péchés, le confesseur le met en face! 
de l'échelle hiérarchique des valeurs que la névrose avait!| 
bouleversée, il le met en face de son péché essentiel de su-!| 
perbe. Lorsque le confesseur instruit son pénitent sur la bonté 
infinie de Dieu, sur l’amour qui est le noyau de l’essence | 
divine, sur le respect que nous nous devons à nous-mêmes 
en tant que nous sommes des créatures semblables à Dieu et 
que nous devons à nos frères dans le Christ, sur le flambeau 
d’humanisme toujours vivant en nous en dépit de nos péchés 
les plus graves, il arrive à réaliser cette clarification ontolo- 
gique que certaines écoles psychiatriques chrétiennes soutien- 
nent de plus en plus. Le confesseur se trouve alors en présence 
d’une opportunité toute particulière d'exercer, plus ou moins 
inconsciemment, cette « thérapeutique personnaliste » qui 
tend à s'adresser à la fois « au bas » et « au haut » de la 
personnalité. 

Il est très vrai que la situation où se trouvent confesseur 
et pénitent par rapport l’un à l’autre ne peut être dite psycho- 
thérapeutique au sens strict du mot et que, dans la confession, 
il est surtout question de direction et de pardon tandis que, 
dans la psychothérapie, il s’agit d'analyse et d’explications. Il 
est vrai que la motivation qui amène le malade au confession- 
nal peut être différente de celle qui mène le malade chez le psy- 
chiatre; dans le premier cas, les instances claires de la con- 
science morale (c’est-à-dire une profonde insatisfaction de sa 
propre misère spirituelle) sont à la base alors que, dans le 
deuxième, il s’agit plutôt d’un besoin intérieur de trouver un 
meilleur équilibre psychologique et une meilleure adaptation 
sociale. La confession, qui est un acte d’amour pour Dieu, est 
essentiellement un acte de la volonté tandis qu’en psychothéra- 
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pie, les facteurs émotifs sont au premier plan. Il est vrai que le 
confesseur est investi d’une autorité surnaturelle que ne pos- 
sède pas le psychiatre, que son activité est gratuite parce 
qu’elle est alimentée uniquement par la charité chrétienne, 
qu’au confessionnal certaines descriptions restent toujours 
— et à raison — voilées de discrétion et que les instruments 
thérapeutiques à la disposition du confesseur sont à la fois 
très modestes et très limités. Le psychiatre, lui, offre des 
services pour lesquels il est rétribué sur le plan des rapports 
professionnels et il dispose de moyens thérapeutiques beau- 
coup plus nombreux et efficaces. Mais il existe tout de même 
un point commun entre eux et d’une importance fondamen- 
tale s’il est vrai que la santé, physique ou mentale, est un 
bien, sur le plan de la vie pratique comme sur celui de la 
vie morale, et qu’elle est, comme telle, le but poursuivi par 
le prêtre et le psychiatre. 

Dans la confession, le transfert qui s’établit entre le prê- 
tre et le pénitent est fondé sur l’amour et la charité chré-. 
tienne que représente le confesseur. Même sans admettre ici 
l'hypothèse, pourtant très suggestive, que la force thérapeu- 
tique active de tout psychothérapiste vient (comme le sou- 
tiennent certains) du fait qu’il représente l’archétype Christ, 
il va de soi que la personne du prêtre représente toujours 
une image de celle du Christ. Dans cette personne se fon- 
dent alors les deux aspects du Christ délivrant ies hommes 
du péché. Mieux encore, ces deux aspects se renforcent l’un 
l’autre dans la personne du confesseur. 

À notre avis, c’est ici que se trouve le trait d’union entre 
l’action thérapeutique naturelle et l’action sacramentelle, 
surnaturelle dans l’œuvre du confesseur. L'action thérapeu- 
tique de reconstruction de la hiérarchie des valeurs qu’il 
exerce sur le pénitent, de remise en place des valeurs rela- 
tives et absolues, libère ce « Dieu inconscient » qui, au dire 
de certains auteurs, est présent en chacun de nous, et rend 
le pénitent plus sensible à l’action du sacrement, plus récep- 
tif de la grâce sanctifiante. 

Nous ne pouvons évidemment pas entrer dans le plan divin 
du salut des hommes qui échappe à notre compréhension 
rationnelle, mais nous ne pouvons non plus oublier que toute 
la tradition et tout l’enseignement chrétien tendent à consi- 
dérer la santé mentale essentielle pour atteindre la sainteté. 
A bien examiner l’œuvre paradoxale de certains saints (qui 
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n’est paradoxale que pour notre jugement trop fondé sur des 
moyennes et des médiocrités), on s'aperçoit qu’elle est issue : 
de personnalités très fortes et équilibrées. S’il est vrai que 
la névrose peut être une étape douloureuse, mais essentielle, 
de la voie de la perfection chrétienne, comme le soutiennent 
certains psychothérapeutes, elle reste tout de même un pro- 
cédé exceptionnel de la grâce divine qui dépasse les limites 
de notre jugement. r 

Le tableau que nous avons tracé ici d’une action inté- 
grative de la psychothérapie et de la réalité sacramentelle 
par le prêtre est la possibilité optimum de ce qui peut se réa- 
liser. C’est l’idéal de l’action psychothérapeutique du con- 
fesseur, la réintégration de l’échelle hiérarchique des valeurs 
réalisée dans l'expérience vécue du transfert. 

Mais les choses ne se passent pas toujours ainsi. Il existe 
des cas où un transfert très fort s'établit entre le pénitent 
et le confesseur, surtout si celui-ci n’a pas de connaissances 
psychologiques suffisantes. Le sujet est alors amené à consi- 
dérer l’action du prêtre essentiellement sur le plan humain; 
une dévaluation de l’action sacramentelle s'ensuit nécessai- 
rement. Sans en avoir conscience, le prêtre entre à son tour 
dans le jeu névrotique de son pénitent. Une situation très 
difficile peut alors s'établir tandis que la névrose ne fait 
qu’empirer. 

Pour de nombreuses raisons, -un transfert négatif peut 
s'établir entre le confesseur et le pénitent. Certaines de ces 
raisons sont liées à la personnalité psychologique des scru- 
puleux. Ils se sentent coupables, se repentent, se confessent, 
reçoivent une pénitence. Cette succession d’actions devient 
pour eux une routine jusqu’à constituer un cercle vicieux, 
un trait obsessionnel. C’est alors la répétition compulsive 
que la psychanalyse a bien décrite et qui alimente leur né- 
vrose. Ceci ne veut d’ailleurs pas du tout dire qu’on admette 
la thèse freudienne de la religion entendue comme une né- 
vrose obsessionnelle. Ici, bien au contraire, la religion est 
le mode d’expression de la névrose du scrupuleux. 

D'autre part, le fait de se présenter au confesseur avec 
toujours les mêmes problèmes qui ne sont pas résolus ali- 
mente le sado-masochisme qui est à la base de leur person- 
nalité. C'est-à-dire que d’un côté — le masochisme — ils se 
sentent perpétuellement en faute et éprouvent le besoin de 
retourner au confessionnal recevoir une pénitence, et, de 


TR CRETE NL DE - 
dos re 


DH 7 
LV, 7 5) + 


D a 
SA A ue port “Aer 
OTES SUR LE TRAITEMENT DES SCRUPULEUX 93 
l’autre — sadisme —, leur comportement signifie qu’ils met- 


tent perpétuellement en doute la capacité de compréhension 
humaine du prêtre et, chose plus grave, la valeur de l’acte 
sacramentel qu’il accomplit. Cela tend à minimiser l’acte du 
prêtre, à le rendre chaque fois conscient de.son insuccès. 
D'où sa tendance à renforcer son autorité sacerdotale aux 
yeux de son pénitent — au détriment de ses qualités de 
compréhension psychologique. C’est le début d’un contre- 
transfert négatif de la part du confesseur, ce qui ne fait 
qu’aggraver la situation. Très souvent, le prêtre, qui n’a 
pas été analysé, n’est pas conscient de ce contre-transfert. 
Le pire est que dans cette situation, le prêtre s’insère, lui 
aussi, dans le jeu névrotique du pénitent. 

Même lorsque le prêtre possède des connaissances psycho- 
logiques, des situations dangereuses de transfert négatif 
peuvent s'établir, s’il tend à employer ses connaissances 
psychologiques de façon excessive. Un confesseur qui s’ef- 
force de discuter les problèmes du scrupuleux, et surtout s’il 
se place sur le plan psychologique, ne tarde pas à se heur- 
ter à une énorme résistance du malade qui présente ses pro- 
blèmes sur un plan uniquement religieux. Le scrupuleux ne 
se résoud pas à admettre, en dépit de tout le tact que peut 
déployer le confesseur, que ses troubles sont la conséquence 
d’une fausse orientation psychologique et spirituelle de tout 
son être. Il s’imagine, au contraire, que son cas est très 
compliqué, que ses problèmes sont difficiles à saisir et qu'il 
a besoin d’un confesseur doué de connaissances et de qua- 
lités particulières. 

Dans tous les cas de ce genre, et dans bien d’autres 
encore, si l’action surnaturelle du sacrement reste évidem- 
ment intacte, la condition psychologique du scrupuleux peut 
n'être pas modifiée; elle peut même empirer. C’est dans de 
tels cas que le recours à l’action du psychiatre peut être 
bienfaisant. Devant cette nouvelle possibilité, il nous faut 
considérer une quantité d’aspects du problème : la façon 
dont le scrupuleux apprend que ses troubles nécessitent 
l'intervention d’un psychiatre, l'attitude plus ou moins 
active ou passive du prêtre à l'égard du problème, l’idée 
que le scrupuleux s’est faite jusqu’à présent du psychiatre 
et de son travail (idée influencée largement par le milieu cul- 
turel dans lequel vit le scrupuleux) — et bien d’autres points 
encore devraient être analysés de façon minutieuse. 
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Lorsque le confesseur adresse son pénitent à un psychia- 
tre, toutes sortes de pensées peuvent se présenter à l’esprit 
du pénitent. Il peut avoir l’impression qu’il est envoyé à un 
autre parce que son confesseur ne le comprend pas ou le 
rejette. Pis encore, il peut avoir l'impression qu’aller chez le 
psychiatre représente un ébranlement, une tentation de sa 
foi. C’est un moment particulièrement délicat parce qu'il peut 
avoir des conséquences très importantes sur le cours de la 
psychothérapie qui suivra. Notre expérience clinique nous 
permet de dire que le point essentiel est qu’un autre trans- 
fert va bientôt s’établir entre le psychiatre et le malade. 

Il va de soi que si le scrupuleux est envoyé chez un psy- 
chiatre non catholique ou qui, tout au moins, ne reconnaît 
pas l'importance du spirituel dans l’homme, une énorme 
résistance, assez compréhensible du reste, va se dresser en 
lui. Cela veut dire qu’il va être amené, d’une part, à croire 
tout à coup que ses troubles sont de nature purement psy- 
chologique et, de l’autre (au moins dans certains cas), que 
va être provoquée une véritable scission de son transfert, 
en ce sens que, selon la mentalité concrétiste et magique qui 
le caractérise, le scrupuleux aura une tendance inconsciente 
à revêtir le transfert avec le prêtre et le psychiatre de quali- 
tés positives ou négatives selon le moment. Le prêtre pourra 
représenter pour lui tour à tour la personne qui pardonne ou 
qui punit, tandis que le psychiatre pourra représenter la per- 
sonne qui comprend ou qui interprète mal. Le transfert avec 
l’un et l’autre pourra alors prendre un caractère très ambi- 
valent. 

D'après notre expérience clinique, l’une des raisons de 
cette ambivalence provient du fait que le transfert qui s’est 
établi entre le pénitent et le confesseur n’est pas analysé — 
et n’est pas analysable, à notre avis, — sinon partiellement. 
Je veux dire qu’il ne l’est que dans les éléments qui reflètent 
plus clairement les traces des conflits infantiles non résolus. 
Ainsi, les éléments névrotiques de ce transfert ne peuvent 
être intégrés que difficilement dans la personnalité du 
patient. 

D'autre part, si nous revenons un instant au rôle béné- 
fique de sauveur symbolique commun au personnage du con- 
fesseur et à celui du psychiatre, il nous faut reconnaître 
qu'il y a là un aspect en conflit avec les sentiments incons- 
cients positifs ou négatifs que la mentalité concrétiste du 
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scrupuleux lui fait diriger sur le personnage du prêtre et du 
psychiatre. Nous sommes persuadés que ce point n’a pas 
été pris jusqu'ici suffisamment en considération, mais qu'il 
est essentiel pour la compréhension du dynamisme psycho- 
logique du malade. 

Beaucoup de malades ont une tendance inconsciente à 
prolonger indéfiniment cette apparente contradiction entre 
les deux rôles du prêtre et du psychiatre. La forme la plus 


fréquente de défense contre l'analyse qu’emploie le moi du 


patient consiste, en effet, à maintenir la séparation entre les 
deux transferts et à les employer l’un contre l’autre. C’est 
un point que la littérature psychiatrique a reconnu depuis 
longtemps. Mais il existe toute une série de situations dans 
lesquelles s’insère la personnalité du patient et où elle exerce 
son jeu plus ou moins névrotique. 

On peut saisir ici l'importance d’une bonne préparation 
psychologique de la part du confesseur avant d’envoyer le 
malade chez le psychiatre. Il faut admettre aussi que la clari- 
fication ontologique donnée par le prêtre rend plus facile et 
acceptable celle que donnera le psychiatre, surtout si les 
deux coïncident sur les points essentiels. Ceci doit rendre 
évident aux yeux du scrupuleux que ies deux rôles — et les 
deux transferts successifs — du prêtre et du psychiatre ne 
s'opposent pas le moins du monde, mais, au contraire, s’har- 
monisent sur°le plan humain. 

Nous croyons, en effet, que deux actions préliminaires 
sont essentielles de la part du psychiatre : d’abord, la réaffir- 
mation de son respect des valeurs spirituelles et des croyan- 
ces du patient; puis sa confiance dans l’œuvre accomplie 
jusque-là par le prêtre, qui est toujours digne d’estime, même 
si elle n’est pas couronnée de succès, et son désir de la conti- 
nuer dans une collaboration féconde avec lui et dans l’évidence 
de la nature secrète de la confession. Tout ceci équivaut 
déjà à une clarification ontologique semblable à celle donnée 
par le prêtre dans le sens d’une prise de position à l'égard des 
valeurs fondamentales de la vie. 

Le psychiatre assume ainsi sa responsabilité d'homme, ce 
qui, par le rôle de l'identification, signifie que le patient est 
invité à faire de même. A la lumière de cette clarification des 
positions, les sentiments de résistance du patient diminuent et 
une tendance toujours plus forte se développe, qui consiste à 
surimposer le transfert envers le psychiatre sur le transfert 
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envers le confesseur. Selon notre expérience clinique, 
des facteurs essentiels de succès de la psychothérapie dt 
malade réside précisément dans la mesure de surimpressiGr 
des deux transferts. On assiste alors à un rapprochement entré 
les aspects positifs ou négatifs que revêtent tour à tour aux 
yeux du scrupuleux les actions du psychiatre et du prêtre? 
S’effectuant à la lumière d’un fort transfert, ce rapprochemeni 
favorise un contact plus adéquat avec la réalité. Ceci ne signä 
fie nullement d’ailleurs que se réalise une fusion du rôle du 
prêtre avec celui du psychiatre : au contraire, un meilleur com 
tact avec le réel contribue à distinguer plus nettement leurs 
deux rôles respectifs et à reconnaître plus complètement {e 
part jouée par le surnaturel dans l’action sacramentelle. 

Dans le transfert entre psychiatre et malade, le transfert 
entre prêtre et malade est revécu, au moins partiellement: 
D'où l’action bénéfique que peut exercer un bon transfert 
entre prêtre et pénitent sur le transfert suivant entre psychia:| 
tre et patient. En outre, les conflits antérieurs de l’enfance et 
de la jeunesse, réactivés dans Je rapport pénitent-confesseur, 
sont revécus. Cette fois, cependant, ils sont analysés plus 
à fond et des solutions de réintégration psychologique ont: 
été cherchées. 

Une collaboration étroite et sincère entre le prêtre et le 
psychiatre favorise le succès du traitement: Outre le renfor-! 
cement des deux transferts — vers le prêtres puis vers l« 
psychiatre —, la collaboration constante de tous deux donne 
au patient un exemple concret et personnel de l’amour qui doit! 
caractériser les relations à deux et, ensuite, en groupe, des 
hommes de bonne volonté. | 

Au fur et à mesure qu’avance la psychothérapie, le malade 
prend progressivement conscience de la signification psycholo- 
gique et spirituelle de son trouble. Le champ du sentiment! 
inconscient de culpabilité se restreint peu à peu jusqu’à attein-! 
dre des limites normales compatibles avec l'existence: er 
même temps, le patient devient peu à peu plus réceptif à læ 
voix de la conscience morale et, à travers elle, à celle de Dieu. 

Il apprend à accepter sa destinée et à réaliser ses possibi-| 
lités au lieu de se tendre dans une stérile obsession de l’absolu: 
Le transfert avec le prêtre d’abord, puis avec le psychiatre est! 
sa première expérience vécue depuis qu'il a perdu le sens vrai 
de la vie. Ce transfert a été sa première chance depuis qu’il! 
s’est enfermé dans la tour d’ivoire de son égocentrisme, la: 
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remière expression de sa nouvelle prise de position existen- 
tielle en face de la vie. | 

_ Ia vécu pour la première fois un contact permanent et pro- 
longé avec une autre personne qui lui a témoigné dévouement 
et compréhension; il a réussi à pénétrer dans ce rapport uni- 
que et mystérieux d’un « moi » avec un « toi », à la lumière 
duquel les deux personnes se présentent dans leur liberté fon- 
damentale et humaine d'êtres libres. Il a appris que l’essence 
de ce rapport — si unique qu’elle soit — se retrouve, quoique 
moins intensément, dans tous les autres rapports humains de 
la vie, de quelque nature qu’ils soient, individuels ou collectifs. 

C’est un aspect important du bienfait du transfert dans le 
traitement de ces malades : un bon transfert leur offre un 
exemple concret d’une relation d’un « moi » à un « toi », 
relation qui doit servir de modèle à beaucoup d’autres rela- 
tions. De la façon dont ce transfert se sera établi dépendra 
largement la possibilité pour le malade d’entrer dans d’autres 
rapports humains. 

Traiter un scrupuleux par la psychothérapie ne signifie évi- 
demment pas que le malade peut et doit être rapidement guéri 
de ses troubles. Même après un long traitement, il gardera 
sa personnalité et sa structure psychologique. Dans certains 
cas, la trop rapide disparition des symptômes devra être consi- 
dérée avec attention. Il est possible que le scrupule religieux 
disparaisse pour faire place à d’autres symptômes obsession- 
nels. L'état du malade peut alors empirer parce qu’en face de 
nouveaux symptômes, il se sentira encore plus isolé, dépourvu 
comme il le sera de l'influence bénéfique des sacrements. 

Le changement essentiel qui doit se produire en lui doit se 
placer sur le plan dé son attitude à l'égard de sa destinée : il 
doit devenir capable de reconnaître les aspects positifs de la 
vie, d'employer les possibilités qui sont en lui, comprendre le 
sens de son existence humaine. 

Sur le plan psychologique, il se rend compte qu'il doit 
renoncer au besoin infantile de sécurité qu’il trouvait à l’abri 
de la névrose. Mais cela veut dire qu'il lui faut en même 
femps sortir du domaine de la répression pour entrer dans 
celui de la liberté. A présent, il se sent capable de donner une 
meilleure expression aux tendances instinctives de sa person- 
nalité sans se sentir immédiatement coupable. Et s’il se sent 
coupable de quelque chose, ce sentiment de culpabilité doit 
foujours rester à ses yeux en corrélation avec la foi en la 
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miséricorde qui sauve parce qu’il comprend Nr que! 
personne n’est tenté au-dessus de ses forces. 

Sur le plan humain, le malade commence enfin à compren- 
dre le sens de la vie, le caractère fini et historique de son, 
existence. Il se rend compte qu'il a un devoir à accompli®: 
comme homme dans la vie, que ce devoir est personnel, que: 
pour accomplir ce devoir il doit s'engager avec tout son être, 
chaque moment de son existence. 

Sur le plan théologique, on assiste à une vraie metanoïa du 
sujet. C’est le passage du domaine de la loi mosaïque et de la 
tragédie grecque à celui de l’amour chrétien, du domaine de la, 
tension à celui de la paix. Être dans le domaine de la paix, 
signifie suivre la voix de Dieu, qui s'exprime à travers la 
conscience morale, tandis que l’appareil psychique assume son 
rôle de causa instrumentalis. Se donner entièrement à la 
volonté de Dieu signifie atteindre le plus haut degré de liberté:! 
parce qu'’alors il n’y a plus de conflits, mais seulement la joie 
intérieure que la Grâce donne dans l’attente de la vie éternelle. | 


Dr GEORGE Mona. 
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La collection des « Documents spirituels », sous le titre Le 
secret du Véda, vient de s’enrichir de la traduction française 
d’une série d’articles, parus au début de la première guerre 
mondiale dans une revue devenue introuvable : Arya. Cri 
Aurobindo y proposait une interprétation « psychologique » 
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des vieux hymnes. Leur langage volontairement obscur, mais, 
néanmoins régi, dans le choix des images, par des règles pré- 


cises et constantes, témoignerait d’une expérience spirituelle, 
et même proprement mystique, livrée à des initiés. 


Cela ne doit nullement nous paraître invraisemblable. L'âme 


primitive, si elle ne dispose que de moyens insuffisants pour 
traduire avec univocité ses états intérieurs, n’en est pas moins 
souvent plus profonde que la nôtre. M. M. Eliade pense, par 
exemple, que le thème des « ascensions célestes » que l’on 
retrouve dans tant de cultures religieuses archaïques, uni au 


thème connexe du séjour dans un « paradis » où l’homme 


était immortel et libre, sont des vestiges, souvent déformés et 


dégénérés, d’une expérience mystique qui était plus aisée à 


l’Ââme primitive qu’à celle des « civilisés »1. L'emploi d’un 
langage tissé de symboles, mais néanmoins précis dans leur 
emploi, a quelque chose d’analogue aux systèmes d’écriture 
fondés sur l’image. 


La difficulté — comme dans le cas de l’exégèse du Cantique | 


des Cantiques — consiste alors à administrer la preuve que le 
système d'interprétation proposé n'est pas une création de 
l'interprète, mais rejoint bien l'intention de l’auteur. Il peut 
d’ailleurs se faire, comme dans l'interprétation de la légende 
de Bouddha par Senart, que l’erreur de l'interprète ne soit 
pas totale, mais qu’elle provienne d’une extension indue du 
principe d’interprétation adéquat pour tel ou tel, ou même la 
plupart des détails d’une légende. Nous verrons plus bas qu’il 
faut une double clé pour pénétrer le sens symbolique et cepen- 
dant historique de la légende de Padma Sambhava. 

Aurobindo a sévèrement critiqué l’attitude spirituelle impli- 
quée dans l’emploi de la méthode psychanalytique. Il lui 
reprochait de vouloir expliquer — et guérir — ie plus noble à 
partir du plus vil : « La psychanalyse est la dernière chose 
que l’on devrait associer au yoga. Elle se saisit d’une certaine 
partie de la nature, la plus sombre, la plus périlleuse, la plus 
malsaine : la région subconsciente du vital inférieur, isole ses 
phénomènes les plus morbides, et leur attribue une action hors 
de proportion avec leur vrai rôle dans la nature » (« Les bases 
du yoga », cité dans le recueil Yoga, p. 358). Ce sont les 
principes inverses d'éclairage « par le haut » qui l’ont guidé 
dans son interprétation du Véda. 


1. Cf. Le Yoga, p. 323, et le Cahier du Sud : Yoga, pp. 107-108. 
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Il est certain que deux grands mythes dominent la collection 
entière des hymnes védiques, celui de la récupération des 
vaches par les Pères initiateurs, et celui de la victoire d’Indra 
sur l’obstacle anguiforme qui empêche l’irruption des eaux 
fécondantes. Il est non moins sûr que les vaches et les eaux 
sont mises consciemment en corrélation avec la Lumière et les 
Dons célestes. Mais ces significations sont-elles pour autant 
proprement et principalement spirituelles ? C’est toute la ques- 
tion. L’association fréquente, par exemple, de l’Aurore avec 
le ritam, que notre auteur traduit par « vérité », pourrait y 
inciter. Mais rendre ritam par vérité ou par loi divine, n’est-ce 
pas substituer un concept abstrait à-ce qui n’était peut-être 
que l’expression de l’expérience des régularités cosmiques 
retour attendu de l’aurore physique, valorisée en tant qu’ «hié- 
rophanie », c’est-à-dire manifestation du sacré, pour re- 
prendre les catégories convaincantes de M. Eliade? Bien 

entendu, nous reconnaissons dans cette valorisation même 
l’amorce d’une ascension spirituelle. L’esprit humain possède 
une ouverture sur l’Absolu, qui lui permet de transformer 
toute image en mystère. Cette base est commune au spiritua- 
lisme du sage de Pondichéry et au nôtre. Mais que les hymnes 
furent autre chose que des élévations poétiques: « à propos » 
de mythes et d’images traditionnelles ne nous semble pas 
encore rigoureusement démontré. Et par conséquent nous ne 
sommes pas persuadé que le « rubricisme » des Brâhmanas 
représente une véritable décadence spirituelle par rapport au 
Véda. Le commentaire méthodique des rites nous semble au 
contraire avoir favorisé la réflexion sur le fondement ultime 
de leur efficacité, et, par ce biais, l’essor métaphysique et 
mystique des Upanishads. Ce n’est pas que nous soyons atta- 
ché mordicus au schéma évolutionniste, qui veut que le plus 
archaïque soit nécessairement le plus commun. Nous avons 
dit plus haut l’estime dans laquelle nous tenons les intuitions 
religieuses des « primitifs ». Mais dans l’ordre de la pensée 
distincte, l'accumulation des observations transmises par une 
tradition continue, et les découvertes techniques qui font tache 
d'huile, nous semblent ne pouvoir être sous-estimées au profit 
du mythe de l’âge d’or. 

Le petit livre que nous critiquons n’en est pas moins digne 
de retenir l'attention de tous ceux qui s'intéressent à la spiri- 
tualité indienne. Il est bien vrai, en effet, que souvent les 
commentateurs, tant européens qu’indiens, ont trop sacrifié à 
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une exégèse bassement matérielle du Véda et que, trop préoc- 
cupés par le détail de la gangue ritualiste, ils ont négligé le 
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joyau spirituel. Même sans adopter le système d’interprétation | 


ici proposé, il demeure probable que bien des chantres védi- 
ques ont déjà opéré de ces homologations du rite et du mythe 
à la psychologie mystique, qu’il est difficile d'imaginer créées 
de toutes pièces par les Upanishads, sans aucun appui tradi- 
tionnel. Exactement comme il n’a pas fallu attendre Philon 
pour que l'interprétation typologique pénètre dans la tradition 
d'Israël, il est très probable qu'il y eut, dès le Veda, une 
réinterprétation sur un plan nouveau de vieux mythes aryens, 
mais sans doute moins systématique qu’Aurobindo n’a cru. 
Le très beau livre du P. de Lubac sur Amida ne nous 
semble en défaut que sur un seul point : l’absence d’une 
conclusion qui permette une vue d’ensemble. Faut-il attendre 
cette conclusion à la fin d’une trilogie dont nous n’aurions 
‘ encore que les deux premiers « aspects »? La recension que 
nous entreprenons ici, tout en s’efforçant de dégager la ligne 
de l’ouvrage, n’a pas l’impertinence de vouloir l'écrire. 
L'amidisme est un des avatars les plus tardifs du mouve- 
ment religieux qui commence avec le Bouddha. Issu de la 
branche maîtresse du grand Véhicule, il en est un rameau 
très fleuri. En Chine et au Japon, son développement fut 
prodigieux. Métamorphose par certains côtés aberrante. 
Néanmoins le P. de Lubac souligne avec raison l'obligation 
pour l’historien d’en chercher l’explication d’abord sans sor- 
tir du milieu mahâyâniste qui en fut le berceau. Le courant 
dévotionnel « piétiste » de la bhakti a pénétré dans le boud- 
dhisme vers le même temps qu’il pénétrait profondément le 
brahmanisme de l'épopée. Le Krishna de la Bhagavadgïtâ 
est au Brahma des Upanishads, toutes proportions gardées, 
ce qu’Amitâbha? est à l’Adibouddha des premières spécula- 
tions du grand Véhicule. La confiante affection du fidèle à 
l’égard de son « Seigneur », l’invocation pieuse qui vient du 
cœur et passe aisément le seuil des lèvres, l’appel à l’océan 
sans bornes d’une attentive miséricorde, tout cela éveille 
dans l’âme chrétienne les résonances les plus familières. 
Bien des missionnaires en furent impressionnés, et le P. de 
Lubac, en nous rapportant leurs sentiments, ajoute ici un 
utile chapitre à son livre sur La rencontre du Bouddhisme 


2. Nom sanscrit d’'Amida. 
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et de l'Occident : « .… l’amidisme a su répondre à certaines 
aspirations de l'âme humaine que le bouddhisme classique 
ignore, dédaigne ou mortifie. Or ces mêmes aspirations se 
trouvent assumées dans le christianisme, qui les ratifie en 
les convertissant » (p. 255). 

Mais le P. de Lubac, après avoir fait pleine justice aux 
ressemblances, reste très attentif à marquer les distances. 
La différence fondamentale, la même. qui creuse un abîme 
infranchissable entre la piété chrétienne et celle de la Bha- 
gavad, se trouve dans le postulat commun à toutes les reli- 
gions indiennes post-védiques : la loi du karman. « Dans 
l’amidisme, comme partout ailleurs dans le bouddhisme, si 
l’on peut apparemment tricher avec le karman, cela même 
est encore un produit du karman » (p. 258). La parole de 
Jésus : « Tes péchés te sont remis », qui scandalisa les oreilles 
pharisiennes, est folie pour la sagesse païenne des Indes, 
autant que pour celle de la Grèce. Folie doit s'entendre 
ici au sens de suprême légèreté, méconnaissance impardon- 
nable de ce qui fait la seule véritable gravité de l’existence : 
les droits imprescriptibles — 1’Anagkè — de Némésis. Pour 
un regard chrétien suffisamment pénétrant, c’est au contraire 
cette gravité apparente d’un monde en état de « gravitation 
perpétuelle » qui apparaît comme futile, radicalement ndé- 
cise, en face de la gravité absolue des initiatives de l'Amour 
divin. 

Toute la valeur du Paradis d'Amida vient de ce qu’il est 
une étape sûre sur la route du nirvâna. En ce sens donc 
‘Amida est la Voie, et aussi la Porte. On peut aussi dire de 
lui qu’il est Lumière, car au milieu de son ciel, il enseigne 
le Chemin. Amitâbha signifie Lumière sans bornes. Et en un 
sens il est aussi Vie, Amitâyus, Vie sans limite. Mais il n’est 
aucunement le Terme du pèlerinage bouddhique, à la manière 
du Christ, qui résume en sa Personne toute la Béatitude du 
chrétien. Amida, prédicateur céleste de la Loi, initiateur 
post-mortem au nirvâna, n’est qu’un Michel psychopompe 
qui conduirait vers un but dénué de tout caractère personnel. 
Par conséquent les ressemblances sont de surface, tandis que 
les différences sont profondes, entre les deux religions. Au 
contraire, si nous comparions l’amidisme à certaines « gno- 
ses » À vocabulaire chrétien, qui sévirent jadis dans le Pro- 


3. Coll. « Théologie », Aubier, Paris, 1952. 
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che-Orient, ou qui resurgissent de nos jours dans certains | 
milieux nourris de religiosité syncrétiste, ce seraient les res- | 
semblances qui seraient profondes, et les différences super- 
ficielles. Entre la tradition judéo-chrétienne authentique et 
les gnoses qui lui empruntent leurs images religieuses il y à 
presque toujours la distance absolue, marquée par le dogme 
de la Création, entre l’Exister divin et celui de la créature. | 
À ce point de vue l’Amidisme — avec tout le grand Véhicule 
— marque un recul par rapport à la réserve plus vraiment, 
religieuse du Hinayâna en face du mystère divin. En laissant 
vide le Trône divin, sans faire encore de ce vide un Absolu 
impersonnel, le petit Véhicule jouait sobrement sa partie dans 
le monde indien en quête de Vérité totale. Il marquait une 
réaction saine — pratique et moralisante — contre l’incon- 
tinence spéculative, dénuée de rigueur logique et de perti- 
nence morale, des Upanishads. Mais l’apophatisme radical 
du bouddhisme primitif eut, aux Indes, mutatis mutandis, le 
même résultat qu’en Grèce le scepticisme élégant de la Nou- | 
velle Académie : il donna à l'imagination inutilement brimée 
l’occasion de prendre sa revanche, en projetant ses chimères 
sur l’écran infini d’un vide vertigineux. Au terme de ce reflux 
nous trouvons l’amidisme. Mais il ne faut pas s’y tromper : 
le point d’attache du pendule est demeuré fixe. Fidèle, pour 
l'essentiel, au positivisme moral de la première heure, l’ami- 
disme est une secte bouddhique fondamentalement orthodoxe. 

Nous n'avons rien dit de la méthode du P. de Lubac, car 
elle reste magnifiquement semblable à elle-même d’un ou- 
vrage à l’autre. Bien que travaillant le plus souvent « de 
seconde main », le choix heureux des auteurs et des passages, 
et surtout une culture humaniste avertie des résonances 
intimes de l’âme religieuse, préservent l’auteur comme par 
miracle des violences de l'esprit de système. Une souple 
tapisserie chatoyante, voilà pour la qualité des derniers « stro- 
mates » du P. de Lubac. 

Positivisme moral, ainsi venons-nous de qualifier le premier 
bouddhisme. C’est reprendre à notre compte quelque chose 
de la thèse de M. Bacot dans son excellent petit livre sur 
Le Bouddha, dont nous nous excusons de rendre compte si 
tard. Nous mettrions cependant quelque nuance au jugement 
qu’il exprime ainsi : « Le Bouddha fut le premier, au moins 
dans l’Inde, à fonder la certitude sur la raison et l’expé- 
rience, à ne rien accepter qui ne fût constaté et démontré. » 
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En effet, s’il y a manifestement chez Çakyamuni une réserve 
marquée vis-à-vis de la spéculation effrénée des Upanishads, 
il serait fallacieux de faire de lui l’ancêtre de nos modernes 
positivistes. Ici, le sens lubacien de l’Âme religieuse a quel- 
que peu fait défaut à M. Bacot. L’ « expérience » du Boud- 
dha est, en effet, d’un type bien particulier : c’est une expé- 
rience mystique. Le fait d’avoir réalisé# en pensée — grâce 
aux méthodes yogiques — l’enchaînement fatal qui unit dou- 
leur, naissance et vie à la « soif de: vivre » ne lui a été 
possible qu’à partir du fondement brahmanique d’une prise 
de conscience préalable de notre soif radicale d’absolu. 
M. Bacot reconnaît pleinement que l'absence de référence 
explicite à cet absolu ne signifie nullement qu’il ne hante de 
quelque manière la conscience de l’Illuminé. Mais, analyste 
précis des pulsions foncières de l’âme, le Bouddha a voulu 
détourner ses disciples du faux appui que prendrait l’ascète 
sur la possession, inconsciente mais actuelle, du but de son 
effort en soi-même. Sur une piste aussi périlleuse que celle 
qui mène à la libération totale, il convient, pense le Bouddha, 
de ne préjuger de rien. 

Si nous acceptons donc, avec M. Bacot, que le bouddhisme 
du Bouddha soit « le négatif, le suspensif », cela ne suffit 
pas pour le qualifier d’ « areligieux » (p. 22). 

Une des meilleures pages de ce livre est celle qui trace en 
un diptyque au dessin précis les figures comparées du boud- 
dhisme et du brahmanisme. Ainsi que nous l’avons dit plus 
haut, le dénominateur commun de ces deux conceptions du 
monde, c’est la misère radicale de tout ce qu’entraîne le 
samsära, fruit du karman. Avec non moins de bonheur, 
M. Bacot trace la ligne de démarcation qui divise la scolasti- 
que indienne et l’occidentale selon le dogme de la création, et 
ses conséquences religieuses et philosophiques, acceptées ou 
refusées. Et celle aussi qui départage la métaphysique indienne 
et celle du XIX®° siècle en Occident : accent sur l’expérimen- 
table par les sens externes, et son «au-delà » rationnel mathé- 
matisable pour cette dernière, ou sur l'expérience intime de 
l’Âme par elle-même et son « au-delà » intelligible mais indé- 
finissable pour l’autre. 


4. Nous employons ce mot dans le sens, deveñu courant en indianisme, 
d’une pénétration existentielle, d’une vérité revécue consciemment grâce 
à la puissante concentration du regard intérieur. 
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La connaissance que M. Bacot nous donne du bouddhisme | 
nous semble objectivement bien fondée. Notre désaccord avec, 
lui porterait plutôt sur la définition des mots dans lesquels il ! 
nous le décrit. Nous ne situons pas comme lui la distinction 
entre religion et mystique, par exemple. Sa manière de distin- 
guer, ou bien laisse la religion privée d’un élément que nous 
lui reconnaissons pour essentiel, ou bien prive la mystique de 
toute orientation ferme. On voit bien ce que M. Bacot veut 
dire lorsqu'il rappelle que le christianisme n’exige pas de tout 
chrétien qu’il soit un Jean de la Croix ou une Thérèse d’Avila, 
tandis que tout bouddhiste n’est au terme que lorsqu'il est 
devenu bouddha, condition commune à ceux qui ont rompu 
définitivement les chaînes du samsära (pp. 72-73). Mais on 
peut lui rétorquer que tout vrai chrétien, animé de charité, 
« court dans le stade » sans repos — stade délimité pour 
chacun par une Providence — tandis que l’amidiste, dévot 
. des Bodhisattva, armé d’une formule : le nembutsu, s’assure 
un paradis où la bonne Doctrine fera son œuvre en lui sans 
plus de risque. La vigilance est essentielle au chrétien, c’est-à- 
dire une religion à tout instant présente et vivante, insépara- 
ble de la « mystique » telle que nous l’entendons. Pour 
M. Bacot, l’amidisme, que nous venons d'évoquer, est essen- 
tiellement comparable au christianisme, et à ranger donc dans 
la catégorie « religion », de soi opposée à la « mystique », 
catégorie à laquelle échappe au contraire le bouddhisme pri- 
mitif, comparable, lui, à la « mystique » thérésienne, par 
exemple. Ou encore : le christianisme serait essentiellement 
une « religion », accidentellement pratiquée par certains 
« mystiques », tandis que le bouddhisme est essentiellement 
_« mystique », accidentellement dégradé en religion dans le cas 
de l’amidisme. Nous ne pouvons en quelques lignes répondre 
adéquatement aux postulats qui président à de tels jugements, 
mais il était utile d’en avertir le lecteur. Ceci ne met pas en 
cause le contenu descriptif du livre, objectif et pénétrant, 
même là où il touche en pur observateur aux différences et 
ressemblances entre bouddhisme et christianisme. Ce petit 
livre sur un aussi vaste sujet est digne d’admiration par la 
richesse et la précision des données qu'il fournira à-quiconque 
s'intéresse à la vie spirituelle de l'Orient. 

La traduction allemande de l'ouvrage d’Evans-Wentz, The 
Tibetan Book of the Great Liberation, sera l’occasion dé pré- 
senter le riche contenu de ce travail considérable, qui inté- 
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resse à la fois l’histoire et la technique de la spiritualité 
indienne. Le livre contient en effet : 1° un commentaire psy- 
chologique par le professeur Jung du traité tantrique de Padma 
Sambhava sur la « Connaissance de l'Esprit », (pp. 13-56); 
2° une introduction générale, historique et doctrinale, au même 
texte et à sa traduction, par Evans-Wentz (pp. 57-157); 3° de 
larges extraits traduits de la vie légendaire de Padma Sam- 
bhava, introducteur du bouddhisme dans le Tibet (pp. 164- 
247): 4° une traduction très richement annotée du texte tan- 
trique qui lui est attribué (pp. 249-280); 5° le testament 
spirituel d’un de ses disciples, Phadampa Sangay (pp. 281- 
291); 6° plus de soixante-dix pages de notes serrées. Depuis 
le psychologue jusqu’à l’historien des religions d’Asie centrale, 
bien des chercheurs auront donc à se référer à ce livre. Mais 
il vise à une audience plus large que celle des spécialistes : 
l’auteur est un disciple convaincu, qui veut propager une doc- 
trine qu’il croit salutaire. Reconnaïissons qu’il le fait avec un 
souci d’objectivité scientifique, de rigueur philosophique et 
avec une certaine humilité et quelque sens de l’humour, inha- 
bituels dans ce genre de prosélytisme. Respectons donc dans 
l’auteur la pénétration spéciale que lui donne sa qualité de 
disciple; elle ne doit pas être considérée a priori comme un 
handicap sur le chemin de l’objectivité. 

Soulignons d’abord le contraste frappant entre le texte de 
Padma et sa biographie supposée : contraste entre la ligne 
sobre du texte et le merveilleux fantastique qui surcharge les 
quelques traits authentiques que peut retenir la biographie 
mais, plus profondément, entre l’état du développement doc- 
trinal que suppose la légende, et celui du texte. Ce développe- 
ment — même en tenant compte que la légende est un texte 
« populaire », ad usum delphini — on a le droit de le qualifier 
de dégénérescence. La recherche des « pouvoirs » yogiques 
occupe tout l’avant-plan de la légende — il serait intéressant 
à ce point de vue de la comparer à certains contes, du Panca- 
tantra, par exemple, afin de déceler dans ces derniers un 
éventuel apport tantrique — et éclipse largement ce que les 
traits fabuleux, par le langage de l’image, nous enseignent 
sur le fond de la doctrine. 

Dans son introduction, Evans-Wentz succombe parfois à la 
tentation du concordisme, ce qui lui donne occasion de 
déployer, sans résultats fermes, une large érudition. Il est à 
ranger dans cette école anglo-saxonne, dont fait aussi partie 
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Brunton5, qui aëcepte les conclusions de Mead sur la nature 


gnostique de l'Évangile de Jean. Les comparaisons avec Plo- | 


tin sont mieux inspirées, mais estompent trop aisément d’in- 
franchissables distances. Il est vrai cependant que tout n’est 
pas encore dit sur les parallélismes, et les éventuels contacts 
historiques entre le grand Véhicule et le platonisme tardif 
d'Alexandrie. Un sujet aussi important devrait susciter des 
vocations de chercheurs, tant du côté de l’indianisme et de 
la bouddhologie que de celui de la spiritualité chrétienne. 
Présenter le commentaire psychologique de Jung sera la 
tâche du P. Augustin Léonard dans son prochain bulletin de 
psychologie religieuse. Notons seulement que le Dr Jung suc- 
combe trop aisément aux facilités aimables des oppositions, 
plus suggestives que précises et documentées, entre « Orient » 
et « Occident ». Nous en regrettons presque l’acquiescement 
vif que nous avions donné à la mise en garde de Jung contre 
‘ toute espérance de guérir les maux de l’Occident par un appel 
aux sagesses orientales. Les articles du P. Régamey viennent 
récemment de renforcer de leur autorité le cours de nos pro- 
pres réflexions en ce sensé. Bien entendu, il ne s’agit pas 
d’appliquer inconsidérément les formules orientales aux huma- 
nités déboussolées d'Occident. Mais le fondement de la mise 
en garde jungienne va plus loin, car le psychologue zurichois 
tend à rien moins qu’à mettre une différence spécifique entre 
l’homo orientalis et l’homo occidentalis. En réalité, en bon 
médecin positiviste, Jung refuse à l’homme — cette aventu- 
reuse expérience de la nature — une véritable « condition »; 
c’est toute anthropologie philosophique qui se trouve ici reje- 
tée a priori, et en conséquence l’universalité de la nature 
humaine. Même sur le plan empirique, on pourrait lui rétor- 
quer les étonnantes similitudes relevées par M. Bacot entre 
l'Occident médiéval et cet Orient spirituel que Jung admire 
comme un paradis d’équilibre intérieur inaccessible aux occi- 
dentaux. Il reste que l’expérience clinique de Jung montre 
que l’Occidental moyen de nos jours est terriblement atrophié 


5. Cf. notre compte rendu, Suppl., n° 21, pp. 228 s. : 

6. Le P. Régamey approuve évidemment les réserves de Jung quant à 
l'application inconsidérée des panacées orientales sur les psychoses de 
chez nous. Mais toute la teneur de ses articles tend à montrer que les 
principes valables pour la vie spirituelle en Orient valent aussi pour un 
Occident qui les a généralement perdus de vue. Il semble que Jung mette 
en cause la convertibilité même des principes. 
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dans son organisme sensible au monde spirituel, et que. le 
remède drastique de l’Orient risque de précipiter le processus 
de décomposition de la synthèse mentale qu’il s’agit d’en- 
rayer. En effet, il ne serait lui-même assimilié qu'après avoir 
perdu toute référence à ses fondements religieux et s’être vu 
ravalé à la matérialité d’une « gymnastique mentale ». Or on 
doit certes accorder à Jung que l’essentiel n’est jamais « per- 
formance », mais « conversion de l'esprit ». 

Il est certain que la spiritualité indienne ne sera un secours 
pour l’Occident que si elle est d’abord assimilée par des hom- 
mes qui ont gardé un contact vivant avec leur propre tradi- 
tion spirituelle et qui découvrent encore sans peine en eux 
la place du « cœur ». De cette condition, nul ne fut plus 
conscient que René Guénon. Rien d’ailleurs de plus construit 
que le plérôme guénonien : il doit être capable de rendre 
compte de tout ce qui s’est jamais fait d’authentique dans les 
« trois mondes ». Aucune limite de race ou de caste ou même 
de religion ne peut enfermer celui qui prétend apporter la 
Doctrine universelle. Le catholicisme de Guénon est donc plus 
catholique que celui du pape, suspect d’ailleurs de sacrifier 
aux démons de l’abominable « esprit moderne ». Guénon, en 
ce sens, est le véritable pape de l’antimodernisme. Sa gnose 
intégrale est si parfaitement close sur elle-même qu’elle en 
a perdu le parfum de religion qui demeurait attaché aux au- 
tres vases, magnifiquement vides, de cette famille spirituelle. 
On a dit l’essentiel sur l’infidélité de Guénon à l’esprit du 
christianisme”; il serait intéressant de reprendre un jour la 
question sous le regard du Vedanta, dont Guénon s’est ré- 
clamé avec prédilection. Peut-être arriverait-on à la conclusion 
qu’il est aussi infidèle à l'authenticité spirituelle de l’Inde 
qu’il l’est à celle du christianisme. On vient de rassembler, 
dans un recueil posthume, intitulé Aperçus sur l’Ésotérisme 
chrétien, des articles dont la publication va de 1929 à 1949. 
Leur objet est de découvrir dans les rites et les symboles 
chrétiens les vestiges d’une initiation, plus antique et plus 
universelle, à une doctrine ésotérique, conservée à l’état tron- 
qué et dégradé par les grandes religions. Lorsqu'on les re- 
prend dans l’ordre chronologique, on peut discerner quelque 
chose du dessin de la courbe qui éloigne progressivement Gué- 


7. Cf. nos comptes rendus du n° 28, pp. 78 s. 


110 SPIRITUALITÉ INDIENNE | 
non de l’orthodoxie catholique romaine. Cela suffira à nous | 
mettre en garde contre une tendance de Jean Reyor, auteur | 
de l’avant-propos, à surestimer une phrase de Guénon, datée | 
de 1049, semblant réserver la possibilité que la Tradition inté- 
grale se soit conservée dans d’étroites chapelles au sein du 
christianisme occidental. Ces chapelles sont qualifiées de 
« pratiquement inaccessibles ». Guénon se serait-il heurté vers 
cette époque à une porte close? Ceci expliquerait-il l’orienta- 
tion religieuse de son existence pendant ses derniers mois? | 
S’il fallait chercher dans cette direction, l’aventure de Guénon 
en deviendrait tragi-comique.. 

René Guénon n’était pas un imbécile. Le manque de cohé- 
rence ne peut, en général, lui être reproché : il aurait plutôt 
tendance à la monomanie. Ses recherches sur le symbolisme et 
le ritualisme religieux ne sont pas sans intérêt. Le sérieux de 
Guénon se retrouve d’ailleurs, avec, en plus, un meilleur sens 
des réalités religieuses, chez Frithjof Schuon, dont nous re- 
trouverons plus bas la contribution au « Cahier du Sud » sur 
le Yoga. Ce dernier est devenu, depuis la mort du fondateur, 
le collaborateur le plus important de la revue des Études tra- 
ditionnelles. 

L'histoire de la philosophie indienne est inséparable de celle 
de la spiritualité. C’est ce lien, qui existe partout, mais qui 
est plus évident aux Indes, qui a fourni à la thèse des « tra- 
ditionalistes » son meilleur argument en faveur de l’existence 
d’une métaphysique initiatique universelle, école avec laquelle 
Çri Aurobindo avait, nous l’avons vu, quelque affinité doctri- 
nale. Cet argument pourrait bien un jour, à la lumière de tra- 
vaux historiques plus poussés, s'avérer moins solide qu’il n’y 
paraissait. Les travaux des premiers maîtres de l’indianismeen 
Occident, et plus encore des historiens indiens les plus récents, 
et même les mieux formés aux méthodes critiques, comme 
Radhakrishna ou Dasgupta$, ont subi ou subissent encore 
trop le prestige de la présentation traditionnelle des six dar- 
çana où systèmes indiens (très peu systématiques...) reconnus 
conformes au Veda. Le travail de Frauwallner, sans tomber 
dans un criticisme exacerbé, ou dans la manie de dépeçage 


8. Signalons qu'avec la publication posthume du Ve tome de sa monu- 


. mentale History of Indian Philosophy, l'œuvre capitale de Dasgupta est à 
présent achevée, : 
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de textes qui grève certaines études récentes sur les Upa- 
nishads, aidera efficacement à donner plus de relief aux plans 
successifs du panorama de la pensée indienne. L’introduction 
du professeur Leo Gabriel doit être mentionnée tout spéciale- 
ment ici, car elle dénonce, parmi les causes de la stérilité 
relative de l’effort philosophique de l’Occident moderne, l’ab- 
sence de cette dimension « méditative-spirituelle » qui fit la 
force de la pensée de Gandhi. Dans ce premier tome, dont la 
haute tenue scientifique nous fait souhaiter la rapide parution 
du second, signalons un bon exposé de la pensée du génial 
Yâjñavalkya, prince de la spéculation upanishadique, l’inté- 
ressante et neuve étude sur la préhistoire doctrinale du Yoga 
de Patañjali telle qu’elle apparaît dans le Moksadharma du 
Mahäâbhäârata, et une bonne étude sur la signification philoso- 
phique et spirituelle de la prédication du Bouddha. D'après 
l’auteur, l’élan missionnaire du bouddhisme et du christia- 
nisme primitifs serait dû à la légèreté même de leur appareil 
doctrinal. La différence essentielle entre bouddhisme et jai- 
nisme — malgré tant et de si fondamentales ressemblances — 
est finement notée : le chemin du Bouddha est un chemin de 
yoga, c'est-à-dire un chemin de réalisation de l’absolu par 
concentration intellectuelle, celui du Jina est un chemin de 
« tapas », c’est-à-dire de purification de l’âme par l'exercice 
ascétique. 

L'ouvrage de Frauwallner est un instrument de travail pré- 
cieux pour tout ce qui touche à l’histoire de la pensée indienne. 
I] faut souhaiter sa traduction française, car il ne ferait dou- 
ble emploi avec aucun des ouvrages existant en cette langue. 

Le livre de Raju, destiné aux étudiants indiens en philoso- 
phie, dépasse en intérêt le cercle des historiens de la philoso- 
phie, et intéresse, sous deux aspects au moins, la vie spiri- 
tuelle. D'abord parce qu’il veut aider les penseurs indiens à 
séparer le point de vue philosophique du point de vue religieux 
{ nous dirions l’objet formel de la théologie de celui de la 
métaphysique), et ensuite parce que l’auteur attend de la phi- 
losophie l'impulsion qui fera sortir l’Inde de sa relative passi- 
vité. On voit comment la pensée de Raju est en quelque sorte 
inverse de celle du professeur Leo Gabriel, le préfacier de 
Frauwallner, qui reprochait à l'Occident d’avoir perdu l’atti- 
tude méditative de l’Âme indienne. Les jeunes intellectuels 
hindous sont séduits par les réalisations de l’ « industrie » 
(au sens plein qu'avait le mot dans la bouche de Bossuet) des 
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Occidentaux, réalisations qui effraient au contraire ceux des 
Occidentaux que frappe surtout l'absence de toute sagesse 
pour conduire cette énorme machinerie. Raju, qui se veut 
fidèle à la tradition indienne, cherche en elle un écho de la 
pensée idéaliste européenne, qu’il découvre à la base de l’em- 
pire de l'intelligence sur la matière. 


+ eg 


Raju se veut disciple de Gandhi, mais sa pensée est surtout | 


sous la mouvance immédiate de celle de Radhakrishna, c’est-à- 
dire infiniment plus accueillante que celle du Mahatma aux 
séductions de la pensée philosophique occidentale. Refus de 
l’académisme, intention civilisatrice et éducatrice franchement 
avouée, voilà pour la tendance. Il y a aussi dans cet ouvrage 
une intention apologétique, face au matérialisme marxiste 
il s’agit de prouver que l’idéalisme indien traditionnel est 
mieux capable que le fils bâtard de l’hégélianisme d’animer et 
de fonder le renouveau indien. Cette histoire de l’idéalisme 
- indien a donc une intention « prophétique » ? avouée : si l’Inde 
doit retrouver sa place dans le monde, il faut d’abord que sa 
tradition philosophique s'avère capable de créer des systèmes 
susceptibles de soutenir la concurrence avec les philosophies 
progressistes et critiques de l’Occident, qui ont créé le monde 
moderne. Cet effort trouvera son achèvement dans l’élabora- 
tion d’une doctrine sociale et politique. Ceci suffit à expliquer 
la place centrale donnée par l’auteur à la notion de dharma. 
Dans la position dominante qu’il croit devoir reconnaître à 
cette notion, Raju voit la racine vivante de tous les dévelop- 
pements idéalistes de la pensée indienne. Ceci doit commander 
un retour systématique de l’Inde à la pensée des métaphysi- 
ciens et des logiciens bouddhistes. Ce point mérite d’être sou- 
ligné, car si l’auteur représente un courant durable, un tel 
retour sera gros de conséquences multiples, en particulier 
pour l’atmosphère spirituelle des universités indiennes. Les 
professeurs de philosophie chrétiens qui enseignent dans les 
séminaires ont-ils l’attention suffisamment attirée vers un 
éventuel retour offensif de la pensée bouddhiste dans l’Inde? 
La christianisation du Vedanta est amorcée, mais le Vedanta 
pourrait bien, dans des temps prochains, être mis en question 
par une bonne partie des penseurs indiens, même parmi ceux 
qui se réclament de la tradition. 


9. Ceci est assez neuf en Inde, et, si l’on en croit Masson-Oursel dans 
sa conclusion de son Yoga, totalement opposé à l’esprit du yoga. 
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Notons au passage que l’auteur n’a pas eu connaissance de 
l'ouvrage du P. Taymans d’Epernon, Paradoxes du boud- 
dhisme, et de sa thèse sur la conciliation possible des points 
de vue du petit et du grand Véhicules quant à la nature du 
nirvâna 10, 

Le bouddhisme a dégagé de façon particulièrement lucide 
cette idée de dharma auquel l’auteur attribue tant d’impor- 
tance dans l’histoire de la pensée indienne : « Le Corps de 
Dharma informe l'univers en tant qu'il en est la Fin (its 
Ought). C’est le but vers lequel se meut tout l’univers. Ce 
n’est pas une simple idée : c’est sa vraie nature. C'est-à-dire 
que c’est sa Loi, même au sens simplement descriptif du mot, 
car il est le svabhava, la vraie nature des phénomènes. Bien 
plus, nous pouvons dire qu’il en est |” « universal » suprême, 
non au sens platonicien d’une « forme » distincte de la ma- 
tière ou même séparée de la matière. Nous trouvons dans 
l’idée de Corps de Dharma l'identification de l’ « universal » 
avec la Loi, et de celle-ci avec la Fin. Ceci est une caractéris- 
tique de la pensée indienne qu’on ne trouve pas énoncée aussi 
nettement dans la philosophie occidentale (pp. 285-286). » 

On peut regretter vraiment que le professeur Raju n'ait 
jamais rencontré sur son chemin le traité de la Loi, et celui 
de la Béatitude, tels que saint Thomas les expose dans la 
Somme. En tout cas son livre montre que l’Inde se trouve, 
mutatis mutandis, à un tournant semblable à celui que dut 
prendre notre Occident médiéval sous l’impact de la philoso- 
phie et de la science arabes. Du triomphe de la « méthode » 
est sorti pour l'Occident le meilleur et le pire. Fasse Dieu que 
l’Inde ne se laisse pas fasciner par l'efficience occidentale 
au point d’en perdre le Sens. Certes le professeur Raju ne l’a 
pas perdu, et son livre devrait inciter des philosophes chrétiens 
au dialogue. Qu'il en soit remercié. 


10. Le P. Taymans, qui avait été professeur de théologie au Séminaire 
pontifical de Kandy, avant de l'être au Collège théologique des 
RR. PP. jésuites à Louvain, vient d’être enlevé par le Seigneur, en ce 
début de février, à ses fécondes activités. 


14 SPIRITUALITÉ INDIENNE 


II 
TECHNIQUES 


Mircea ELiape : Le Yoga, immortalité et liberté, Éd. Payot, 


Paris, 1954, 427 pp. ; 
Paul Massox-OurseLz : Le Yoga, Éd. P.U.F., Paris, 1954, 


128 pp. ; 
*k#k : Yoga, science de l’homme intégral, recueil collectif, Éd. 


des Cahiers du Sud, Paris, 1953, 366 pp. 

Boris SacHarow : Das grosse Geheimnis, Die verborgene Seite 
der Yoga-Uebungen, Drei-Eichen Vig, München, 1954, 
260 pp., 47 illustrations photographiques. 


Nous serons brefs sur les trois premiers ouvrages que nous 
_ classons sous la rubrique « Techniques » : ils ont été en effet 
recensés avec pénétration par le P. Régamey dans le nu- 
méro d’août-septembre 1955 de La Vie Spirituelle (pp. 152- 
154), dans lequel il donnait aussi son important article sur 
« Un Yoga chrétien? » (pp. 135-151). Pour le livre, doréna- 
vant fondamental, de M. Eliade sur le Yoga, il convient peut- 
être d’insister un peu plus que ne l’a fait le P. Régamey sur 
son sous-titre : immortalité et liberté. Ce sous-titre résume 
une thèse importante du grand historien des religions qu’est 
M. Eliade. Immortalité et liberté s’obtiennent par abolition 
du Temps, par réintégration dans l’Un primordial, avant que 
le temps ne soit venu donner naissance à la multiplicité 
cosmique. Ce schéma très général, que M. Eliade retrouve 
— presque toujours à bon droit — dans maintes religions 
primitives ou évoluées, est en réalité un schéma de gnose, 
présenté de manière frappante à plusieurs endroits de la litté- 
rature hermétiste, et que nous croyons caractéristique de l’es- 
sence du paganisme, c’est-à-dire de l'effort religieux de 
l’homme vers un absolu qui ne s’est pas encore révélé à lui 
comme une Personne. Si M. Eliade a donné ce sous-titre à 
son livre sur le Yoga, n’est-ce pas qu’il considère ce dernier 
comme une expression particulièrement nette de ce type d’i- 
déal religieux ? Ceci signifierait, s’il en est bien ainsi, que la 
technique yogique est en fait inséparable d’un idéal religieux 
essentiellement païen 1, Nous nous permettrons de poser en ces. 


11. Cf. G. GERMAIN, dans le recueil Yoga, p. 329 : « Il est indispensa- 
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termes la question au P. Regamey, afin d’avoir la joie d’en- 
tendre sa réponse; car, comme lui, nous avons regardé avec 
espoir vers le Yoga pour qu’il sonne le réveil en Occident d’un 
effort ascétique actuellement lamentablement assoupi, ou bête- 
ment anti-naturel. 

Masson-Oursel, dans son petit livre, un peu touche-à-tout 
mais si suggestif, sur le Voga donne cette intéressante défini- 
tion du nirvâna : « Limite extrême de l’effort et de la lucidité, 
c’est-à-dire état terminal et définitif, où toute aberration par 
égoisme se trouve surmontée (on dirait en allemand : aufgeho- 
ben), voilà le but. C’est l’extinction, nirvâna. Pas du tout un 
capotage dans quelque néant, « néantisation » sartrienne. Tout 
ce qui a été supprimé était négatif. N’en concluons pas que ce 
qui subsiste soit positif. Mais l'illusion est devenue impossi- 
ble, surtout l'illusion de l’être, celle de l’égoïsme et de l’ego » 
(p. 28). Opinion en plein accord avec celle de Frauwallner, 
que nous avons rapportée plus haut, et qui fait du bouddhisme 
un chemin de yoga. Ceci laisse cependant inexpliqué le mys- 
tère de la forme cénobitique du bouddhisme ancien. Evans- 
Wentz montre avec raison comment le développement de la 
technique spirituelle a conduit naturellement le grand Véhicule 
à donner moins de placé à la vie commune, sans cependant 
jamais l’abandonner tout à fait. Si, dès l’origine, le boud- 
dhisme fut un yoga, comment expliquer l’insistance manifeste 
du fondateur sur la Communauté, le Samgha? M. Masson- 
Oursel nous répond que le yoga, « ascèse individuelle, est 
susceptible de devenir collective, en tant que monacale; mais 
un monastère n’est pas une société (Tibet) » (p. 33). Mais la 
question ne nous semble pas vidée, car l’aspect individualiste 
de la vie monacale au Tibet n’est certainement pas primitive. 
Nous chercherions le mot de l’énigme dans le caractère de 
« voie moyenne » que Çakyamuni a voulu donner à sa voie 


le de considérer dans toute sa complexité le ch. x111 de la Bhagavadgita, 
ien que l’on puisse s'étonner de la voir passer sans cesse de l’observation 
ntérieure à la métaphysique, et même à la théologie, et qu’il semble 
onduire fort loin de Valéry. En fait on se tromperait, et l’on égarerait 
é lecteur si l’on voulait séparer ces aspects, aussi unis dans la pensée qui 
nspire le poème que le sont les organes d’un vivant. On ne ferait que 
le la mauvaise anatomie en prétendant isoler le psychique du spéculatif, 
’humain du divin. » 

Ce jugement, s’il est fondé, impliquerait que technique et théologie ne 
ont pas isolables l’une de l’autre dans le yoga. 
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propre. La communauté type de la famille ou du village doit! 
être quittée par le moine, qui s’installe dans une communauté | 

nouvelle où n’existent pas le lien du sang ou des coutumes 

ancestrales. Le Bouddha n’aurait-il pas perçu dans sa propre, 
expérience le double danger de l'immersion dans un milieu 

trop prenant, et de la solitude inhumaine qui renforce l’egal 
au lieu de l’abolir? Dans la Thébaïde des Pères du désert la! 
même expérience fut faite et donna lieu à une solution paral-| 
lèle. Mais, en laissant l’individualisme spirituel atomiser la 

communauté monastique, le lamaïsme n’a pas été fidèle à la 

volonté du fondateur, qui voulait faire de la vie en commu- 

nauté une partie essentielle du yoga anti-ego. La maitri, la 

charité bouddhique, n’a pas le caractère positif de l’agapè 

chrétienne. Elle n’a rang que propédeutique. Néanmoins elle 

joue un rôle irremplaçable, elle est de nécessité de moyen: 

Une des originalités du yoga bouddhique, c’est d’avoir fait de 

la vie en communauté elle-même un instrument de perfection 

spirituelle. 

Le mérite tout particulier du livre de Masson-Oursel réside | 
à nos yeux dans la multitude même des questions qu’il soulève. 
Il en est généralement ainsi avec notre auteur : il n’a de cesse ! 
qu'il n'ait mis son sujet en contact avec tous les réactifs | 
possibles, cherchant à le situer dans toutes les dimensions 
auxquelles il se rapporte. Dans sa conclusion il montre qu’on 
ne peut épuiser le sujet, car tout, dans l’Inde, mis à part le. 
Veda, participe du yoga. 

Le petit livre de M. Masson-Oursel est d’un extrême intérêt 
et d’une extrême richesse, il fera réfléchir même les spécia- 
listes, surtout les spécialistes. Paru dans une collection de 
vulgarisation, il ne nous semble pas assez se plier aux règles 
d’une saine pédagogie. Ce sera notre seul reproche à ce con- 
densé, étincelant de brio et d’intelligence. 

Le « Cahier du Sud » sur le Voga, science de l’homme 
intégral, est centré sur la technique du prânâyâma, discipline 
de la respiration. Sur ce sujet nous avons trouvé dans l’article 
de J. Evola sur les « instruments de la réalisation dans le tan- 
trisme » des pages qui devront être méditées par tous les 
Occidentaux qui voudront s'initier au yoga de façon concrète, 
et qui semblent avoir échappé au compte rendu du P. Réga- 
mey. Nous voudrions nous arrêter un instant à l’un des 
articles dont le P. Régamey dit que, à vrai dire inadmissibles 
au point de vue chrétien, ils font connaître un certain climat 
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jont il s’agit de savoir si l’on peut aujourd’hui désolidariser 
e yoga (art. cit., p. 154). Il est toujours intéressant de suivre 
e développement de la pensée, à la fois claire et profonde, 
le M. F. Schuon. Son article cherche à mesurer avec toute la 
récision possible l’angle de divergence des orientations spiri- 
uelles de l’Orient et de l'Occident, ou, plus précisément, 
l’une spiritualité des vertus et d’un yoga. Nous sommes plei- 
iement d’accord pour classer les spiritualités indiennes parmi 
’efforce de définir le propre de la spiritualité chrétienne par la 
onnaissance est un principe commun au bouddhisme et au 
rahmanisme. Où nous ne sommes plus d’accord, c’est lors- 
jue, sans doute par un souci hâtif de symétrie, — cette tenta- 
ion qui guette quiconque peint un diptyque — M. Schuon 
efface de définir le propre de la spiritualité chrétienne par la 
rédominance de la foi, entendue dans un sens volontariste. Il 
ui est d’ailleurs nécessaire pour cela d'éliminer (il les rejette 
n note) Eckhart et les Rhénans, les Pères grecs, et même la 
colastique — par un de ses côtés — comme peu représentatifs 
le l'Occident chrétien ! C’est dire que M. Schuon se donne le 
oisir de choisir son christianisme avant d'établir ses opposi- 
ions. Son erreur fondamentale est d’avoir accepté de certaines 
coles de théologie occidentales une définition de la foi qui lui 
lonne pour siège la volonté. Or, il est évident que le diptyque 
insi construit, à la lecture, heurte tout regard chrétien tant 
oit peu sensible. Admise la rigueur théologique des déduc- 
ions de M. Schuon, nous aurions ici une preuve amusante, 
arce qu’inattendue, du bien-fondé de la doctrine thomiste de 
a foi qui, la plaçant dans l'intelligence, rend ainsi impossible 
’opposition de principe entre foi et gnose. Il y a une gnose 
uthentiquement chrétienne. Il est assez bizarre que des théo- 
ogiens chrétiens en soient arrivés à la priver de son fonde- 
nent naturel, alors qu’ils la pratiquaient eux-mêmes avec zèle! 
Dù chercherions-nous l'explication d’une fides quaerens intel- 
ectum si nous refusons à la foi tout ce qui peut en faire une 
umière ? Clément d'Alexandrie a parfaitement raison de faire 
lu gnostique le parfait chrétien. Il a seulement le tort, par- 
ois, de creuser trop profond le fossé qui sépare le gnostique 
lu croyant. Tout croyant est déjà un peu gnostique, et aucun 
rnostique — ici-bas — ne cesse tout à fait d’être croyant. 
Du, pour mieux dire, plus il est gnostique, plus il est croyant, 
ar « la nuit est sa lumière »..… Une définition volontariste de 
à foi laissera toujours la théologie mystique impuissante à 
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expliquer les états suprêmes de l’oraison (et leurs étonnantes 
similitudes avec l’état de samadhi), et tout aussi impuissant 
à expliquer la continuité entre la vie mystique de la contem 
plation et la vie morale de la pratique des vertus. Une bonne 
part des oppositions coutumières aux protestants entre mys- 
tique et religion proviennent elles aussi d’une conception 
volontariste de la foi héritée d'Occam à travers Luther. 

Pour M. Schuon, la gnose est véhicule naturel de grâce,, 
car elle est présence à l’Intellect divin. Au contraire, grâce et 
amour s'opposent comme deux mouvements inverses. Nous 
aussi, avec saint Thomas, nous admettrons sans peine la con-}: 
tinuité et la convertibilité de la gnose avec la béatitude, mais; 
sans pour cela admettre la moindre opposition ni la moindre! 
distance entre la voie de gnose et la voie d'amour, parce que! 
l’amour lui-même est grâce, issu de la même source que la! 
foi qui est grâce elle aussi. Et l’amour, étant grâce, devient! 
pour nous seconde nature, équilibrée par le sommet, et pas du 
tout l’indiscrète explosion d’un sentimentalisme exacerbé, ou! 
le feu sombre d’un érotisme sublimé. Que « bhakti » s’oppose! 
souvent à « jhâna » — à la gnose — voilà qui est bien dit, et 
dénonce une des plus graves déviations de la spiritualité in- 
dienne, qui tend à la précipiter dans une folie qui n’est pas 
celle de la croix, mais celle du sexe. L’amour chrétien est un 
amour essentiellement raisonnable, même quand il est fou. 
Ses apparentes folies lui font en réalité rejoindre la Raison 
divine par d’abrupts raccourcis. La même erreur dans les prin- 
cipes a fait croire à M. Schuon que dans le contact de l’Âme 
avec Dieu, il fallait choisir entre le libre et le nécessaire, 
comme si en Dieu la suprême liberté et la suprême nécessité 
n'étaient pas définitivement conciliées ! 

Nous terminerons sur la note comique, avec l’ouvrage du 
Yogi-Raj Boris Sacharow intitulé Le grand Mystère, avec 
comme sous-titre : « Le côté secret des exercices yogiques ». Il 
faut lui reconnaître un mérite certain : comme celui d’'Evans- 
Wentz il nous livre la traduction d’un texte tantrique tardif, 
mais non sans importance, à savoir la Gheranda samhitâ, dont, 
à vrai dire, il existait déjà une traduction allemande de Ri- 
chard Schmidt (1908, 2° éd., 1921). Mais les notes de Sacha- 
row font suite aux versets du texte, sans qu'aucune diffé- 
rence de typographie permette d’en faire aisément le partage. 
Bien entendu, avec quelque connaissance de l’indianisme, on 
ne risque pas de confondre, mais le livre est destiné à un 
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ublic de non-spécialistes. Le procédé est donc un attrape- 
igaud. 

Mais ce qui disqualifie totalement le commentaire de Sacha- 
ow, c’est qu’il tombe dans le concordisme le plus grossier par 
on interprétation matérielle de la physiologie conventionnelle 
u Hathayoga, alors qu’ « il suffit de lire attentivement les 
extes pour se rendre compte qu'il s’agit d'expériences trans- 
hysiologiques, que tous ces « centres » (cakra) représentent 
es « états yogiques », c’est-à-dire inaccessibles sans une 
scèse spirituelle : les mortifications et les disciplines unique- 
nent psychophysiologiques ne suffisent pas à « réveiller » les 
akra ou à les « pénétrer » 12, Bien sûr, l’auteur donne à sa 
ymnastique un vernis spirituel. Mais ici encore il ne s’agit 
ue d’un attrape-nigaud. Selon lui, en effet, pas de véritable 
ifférence entre la conception hindouiste du divin et le plus 
trict monothéisme. « L’hindouisme n’est donc pas une reli- 
ion païenne. Il va au contraire bien plus loin que les trois 
eligions réputées non païennes — le christianisme, le ju- 
laïsme et l’Islam. Alors que celles-ci ne reconnaissent qu’à 
lles-mêmes le droit de se proclamer révélation authentique- 
nent de la Parole de Dieu, la religion indienne, avec un 
ressentiment et une tolérance surhumains (sic) reconnaît 
ous les dieux : Indra, le dieu de l’Inde, Mitra (sic), le dieu des 
’ersans, Varuna, celui des Juifs et des chrétiens (Barenos — 
ils de Dieu!) (resic) et aussi des anciens slaves (Perun), Agni, 
elui des adorateurs du feu (Parsis), Yama (la Mort) en tant 
ue seule foi des athées, et jusqu’à l’ « éther » des matéria- 
istes, Mâtariçvan » (p. 32). Après ce salmigondis, on peut 
irer l’échelle. 

Mais M. Sacharow ne s’attarde pas beaucoup à ces hautes 
onsidérations religieuses, car l'essentiel est ailleurs. Il faut 
ersuader la clientéle que le factum de Gheranda, interprété 
jar Sacharow, est une panacée universelle. Or notre monde 
ctuel adore une nouvelle idole : la science. Il s'agit donc de 
ouvrir la marchandise indienne du pavillon de la science occi- 
lentale. C’est ici qu’intervient le concordisme physiologique, 
lans lequel notre auteur achève de se couvrir de ridicule. I1s’a- 
it entre autres de faire correspondre aux cakra, ou centres sub- 
ls, des corrélatifs physiques. L'un de ceux-ci, par exemple, 
st situé dans le thymus, qui est en fait une glande non inner- 
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12. M. Eutanz, Le Yoga, p. 237; voir aussi p. 241. 
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vée, sans aucune action chez l’adulte, sauf en de rares cas 
pathologiques. Ainsi le lecteur ébahi par tant de science — ou! 
la lectrice, car il semble d’après les photos que la clientèle du! 
professeur soit surtout féminine — est amené progressivement | 


avantageuse de l’auteur, grave ou souriant, dans les Âsanas. 

poses yogiques, les plus acrobatiques) : la solution de tous mes! 
maux est à chercher à l’école du Yogi-Raj Sacharow, dûment! 
patenté (diplôme reproduit à la P- 13 de l’avant-propos), 

bel homme et profond penseur. 


La Sarte (Belgique). 


fr. H. Coréuis, O. P. 


Le gérant : R, P. Plé, 29, boulevard Latour-Maubourg, Paris-#e, 
Impr. Augin, Licucé (Vienne). — D, L., rer trim. 1956. — Impr., n° 1395. 
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On lira en pages 123 et 124 la présentation de ce Congrès 
pui, « pour la première fois depuis la Réforme », réunit en 
Srande-Bretagne religieux et religieuses. 

Peut-être le lecteur français sera-t-il frappé par le caractère 
tranger de ces rapports. Celui-ci apparaît dès l’abord dans 
‘humour, et même l’optimisme, si sympathiques de nos amis 
t frères d’Outre-Manche, dans l'originalité de certaines mé- 
hodes préconisées, l’insistance sur des moyens, comme la 
ublicité, que nous ne prisons pas toujours autant en France ; 
ans la différence des situations et des buts enfin : un des 
léments les plus intéressants du Congrès n'est-il pas le vœu 
mis par le P. Th. W. Hall de la création d’un centre catho- 
que de culture qui fait tant défaut en Angleterre? Malgré 


Eos 


. dance et parfoi 


redécouverts. Elle n'a pas la prétention de semer la graine de 


. de la théologie et de saint Thomas qu’il enseigne à Oxford 


et É e. de France + 


VICTOR WHITE, O. P. : Jung et son livre sur Job..... 


Dans la précédente livraison de cette revue, nous avons i 
publié un article du T.R.P. Gemelli sur la psychologie ana 
lytique de Jung dans lequel ce qui est dit de la position à ce! 
sujet du T.R.P. Victor White peut prêter à confusion. 

Dans son ouvrage God and the Unconscious, le P. Whites 
loin de se laisser engluer par la psychologie jungienne, s’eñ 
dégage en montrant, avec la netteté d’un familier de saint Tho=} 
mas, le parti pris d’un empirisme exclusif et les influences, 
philosophiques de Kant, de Schleirmacher et d'Otto. Il mar-: 
que non moins fermement les limites théoriques et pratiques 
de la psychologie de Jung — comme d'ailleurs de toute psy=! 
chologie — et fait toute sa place à la vie de l’esprit. C’est 
ainsi qu'il écrit (p. 69) : « C’est précisément les rapports de 
la foi et de la pratique avec les besoins et le fonctionnement 
de la psychè humaine que la psychologie de Jung paraît avoir: 


l'Évangile, et encore moins de l’expliquer ou de la rejeter, 
mais elle nous informe de ses effets dans le sol qui reçoit la 
graine et des conditions de l’âme qui permettent à la graine 
de vivre ou de mourir. » 

C’est dire que le P. White ne demande pas à Jung la confir- 
mation de la vérité religieuse (qu’on lise, par exemple, ce qu’il 
dit page 59), mais il cherche, comme d’autres l’ont fait pour 
Freud, à faire le tri entre le bon grain et l’ivraie à la lumière 


depuis de longues années. Depuis sa naissance, cette revue 
s’est donné pour tâche, parmi d’autres, d'encourager des 
entreprises de cette sorte. C’est pourquoi nous sommes heu- 
reux de publier ici l'exposé critique du dernier ouvrage de 


Jung que le P. White a fait paraître dans Bilackfriars de 
mars 1955. 


R. LAURENTIN : Bulletin de théologie mariale....... 210 


Bulletin analytique des ouvrages de mariologie parus depuis 
l’année mariale 1954 et groupés autour des chefs de chapitre 
suivants : ouvrages généraux et symposies (c'est-à-dire ouvra- 
ges collectifs), études des sources, études doctrinales. 


LE CONGRÉES DE LIVERPOOL 


Pour la première fois depuis la Réforme, les religieux et 
eligieuses de Grande-Bretagne se sont rassemblés en un 
jongrès. À Liverpool, quatre-vingts prêtres, quatre-vingts 
rères et trois cent trente religieuses d'Angleterre, du Pays de 
zalles et d'Écosse se sont trouvé réunis pour entendre et dis- 
uter des rapports sur les problèmes actuels et les « adapta- 
ions » souhaitées. 

S. Exc. Mgr W. Godfrey, D. D., Ph. D., archevêque de 
iverpool, qui présidait ce congrès, avait reçu une lettre de 
>. Em. le cardinal Valerio Valeri, préfet de la Sacrée Congré- 
ration des Religieux, où se trouvaient précisés les objectifs 
lu congrès. Le cardinal Préfet disait notamment : 


Le programme aborde les sujets les plus importants et les 
questions les plus vitales concernant la vie religieuse dans le 
monde moderne et particulièrement dans votre pays — son 
essence et son esprit immuables, ainsi que les points secon- 
daires qui demandent une meilleure adaptation aux nécessités 
du monde en matière de formation, d’apostolat et d’organi- 
sation. 

Sur lous ces points, ainsi que vous le savez, la Sacrée Con- 
grégation a réitéré l’ardente exhortation du Saint-Père, pleine 
de prudence et de courage : « Adaptez-vous et faites ce que 
ferait votre saint fondateur ou sainte fondatrice s'il vivait 
aujourd'hui. » 

Puis-je attirer l'attention et le zèle de Votre Excellence sur 
quelques points de grande importance ? Le principal d’entre eux 
est l'urgence de sauvegarder ce qui a élé justement appelé 
l’âme de l’apostolat, et, par-dessus tout, de l’apostolat de ces 
hommes et de ces femmes qui aspirent à la perfection évan- 
gélique. Vivre toujours et de plus en plus intensément la con- 
sécration de soi au Christ et à l’Église est le devoir de l’état 


_ 
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religieux, et c’est aussi la condition d’un apostolat fructueux 
La quantité du travail à faire et la pénurie des vocations expo: 
sent la vie religieuse au grand danger de sacrifier la vie inté2 
rieure à l’activité, surtout dans l’apostolat de l’enseignement! 
La responsabilité des supérieurs est sur ce point particulière: 
ment lourde. C’est leur devoir d'assurer l’équilibre qui est 
indispensable pour le bien de la santé du corps et de l’âme. H 
leur appartient, selon le désir du Saint-Père, d'assurer à leurs! 
sujets une formation professionnelle et technique qui ne soti 
pas inférieure à celle des laïcs exerçant la même fonction. Les 
jeunes religieux, hommes et femmes, qui fréquentent les une 
versités devraient. être l’objet d’une sollicitude particulière de 
la part des supérieurs pour que leur vie spirituelle ne souffre 
de dommages d'aucune sorte. 


Le désir qui s’est manifesté au cours de ce congrès d’une 
mise en commun des problèmes et des efforts de toute sorte: 
laisse espérer que les religieux, prêtres et frères, et les reli- 
gieuses de Grande-Bretagne ont découvert l'esprit et la voie 
d’une collaboration dont les bienfaits sont déjà si manifestes\ 
en France. | 

C’est là, pour nous, une occasion de prières fraternelles;'; 
c'est aussi un enseignement que nous avons profit à recevoir, , 
car les questions agitées au cours de ce congrès dépassent en) 
plus d’un point les problèmes spécifiquement anglais. C’est! 
pourquoi nous avons demandé aux organisateurs du congrès! 
l'autorisation de publier plusieurs des rapports qui ont été! 
lus à Liverpool1. 


ARTE 


1. Tous Îes rapports du Congrès de Liverpool seront publiés prochaine-* 
ment en Angleterre sous le titre Religious Life To-day (12/6. S'adressef 
we J. P. Forrestall, 16, Chaplain Common, West Side, London, 

:W. 4). 


L'ADAPTATION DE 
LA FORMATION DES NOVICES, 
PRÊTRES ET FRÈRES 


E suis persuadé que vous n’attendez, ni ne désirez entendre, 
une description complète et systématique de la formation 
à donner aux novices; je me contenterai donc d’esquisser 

ielques idées sur certains points que je crois importants. 
uand j'aurai terminé, ceux qui me succéderont ne pour- 
nt se plaindre de ce que j'aurai dit tout ce qu'ils avaient 
dire et que je ne leur aurai rien laissé! Au cours de cette 
mmunication, vous vous demanderez peut-être si j'ai fait 
tention au premier mot de mon titre : « Adaptation ». 
laptation à notre temps. Je l’ai bien remarqué, puis je l’ai 
noré. Je crois qu’il y a tant de choses à enseigner aux no- 
es, tant de choses qui étaient aussi vraies au VI° siècle 
elles le sont maintenant, qu’à mon avis l’adaptation aux 
mps modernes doit, ou devrait, être laissée aux années qui 
ivent immédiatement le noviciat. Je voudrais seulement faire 
marquer que les jeunes gens d’aujourd’hui sont plus intel- 
ents, plus raisonnables, moins inhibés que mes contem- 
rains et moi, à tout le moins, pouvions l'être; ils sont plus 
verts à la persuasion et aux conseils, moins enclins à se 
umettre à la répression pure et simple. 

Ce n’est pas difficile d'enseigner aux novices comment ils 
ivent se comporter, ce qu’ils doivent éviter et ce qu’ils 
ivent estimer, ce qui est monastique et ce qui ne l’est pas. 
_sont jeunes et ardents; ils auront vite fait de prendre, au 
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moins pour un temps, des habitudes de zèle, de soumission! 
de mortification corporelle, de ponctualité, de charité, 
gaieté, etc. Il n’est pas très difficile non plus de leur incubk 
quer les principes de la vie religieuse ou de la vie spirituelle) 
(je préférerais dire plutôt : les vérités de base sur nos rapports 
avec Dieu), au moins suffisamment pour que sur le plan ins 
tellectuel-ils les aient assimilés et puissent écrire, pendant] 
leur noviciat, un essai passable et, plus tard, un sermon. 

Ce qui est difficile, c’est d’ ble AO et principesà 
dans l’intime connexion qui convient; c’est d’arriver à ce qu 
le novice se rende compte vitalement et pour toute sa vie qu# 
ces principes exigent ces habitudes, et bien d’autres, et leu# 
donnent leur valeur. 

C’est par là que nous péchons. Logiquement, nous devrionsk 
enseigner les vérités de base, puis attendre qu’elles fleurissent 
dans les habitudes, les vertus; mais, pour gagner un temps 
appréciable et rendre la vie de communauté tolérable, nous 
imposons, nous greffons les habitudes du dehors avec l’espoirt 
qu'elles vont être vivifiéés par les principes, comme une greffe 
est vivifiée par la racine. Il arrive parfois que le lien vital 
ne soit pas formé, ou pas assez vigoureusement ; le résultat 
est un homme dont le comportement est admirablement mo- 
nastique, mais dont l'esprit est moins admirable. Ou viceh 
versa. Ou, hélas! un homme faible à la fois en esprit et en 
conduite. 

La parfaite combinaison du principe et de la pratique est 
l’œuvre de toute une vie, peut-être complétée par un tour eni 
Purgatoire. En attendant, je puis me lamenter, par exemple 
dire le Confiteor avec onction et, comme je le crois, sincérité” 
Mea culpa, mea culpa. Mais je suis extrêmement vexé quandi 
on me fait remarquer l’un de mes défauts; je fais des actes 
d’offrande de moi-même honnêtement et comme ils doivent 
l'être; cependant, mon supérieur hésite à me retirer d’une? 
charge de peur que le coup que cela me portera n’atteigne 
sérieusement ma vie spirituelle; je dis et je crois les choses ; 
qu'il faut dire et croire sur l’obéissance ; il m'arrive cependant} 
d’être extrêmement mécontent et de critiquer. 

La formation du noviciat devrait donc insister sur la liaison! 
intime entre les principes de base et la vie de tous les jours;! 
il faudrait éviter soigneusement fout ce qui est artificiel. Ce 
n’est pas facile. Il est facile de passer du souci légitime de 
cacher certaines de nos fautes intérieures à la prétention men! 


Al 


L'UNE des premières leçons que devrait recevoir un novice 
est la suivante : Connais-toi toi-même. Il faudrait l’aider 


à discerner le personnage, qu’il se crée, de ses appétits natu- 


els, donnés par Dieu. d 
En gros, quatre éléments apparaissent en lui : le corps, la 


sensibilité, l'imagination, la volonté; et par-dessus tout, et 


ion seulement sur le corps, l’infiuence du péché originel qui 
létourne ces quatre éléments du contrôle normal et déforme 
eur but et leur direction. 


Dans la vie spirituelle, notre conflit ne se produit pas entre 


e corps et l’Âme, mais entre le naturel (dans la mesure où il 


st affecté par le péché originel) et le surnaturel; et la vic- 


oire vient par la charité. 

Le péché originel produit beaucoup de fautes en dehors de 
elles du domaine de la sexualité. Comme dans le jardin de 
Eden, sa première victime en nous est bien la volonté, qui 
St douée de son objet normal et se dégrade en appétit 


goiste. 
Il faudrait que le novice apprenne — et ce n’est pas tou 
ours facile — À distinguer la sensibilité de la volonté. Il ne. 


audrait pas lui dire trop souvent que « sentir ne compte pas », 


jue ce soit dans la prière, la tentation ou la décision à pren- A 


Ire. Les émotions sensibles fournissent un surcroît de valeur 


\ nos motivations ; mais, comme guides, elles sont pires qu de : 


utiles. 
L’imagination est notre puissance la He forte, la plus ac- 


ive, celle qui a le plus grand champ d'influence; à cause du 


éché originel, elle n’est pas sous contrôle. Une Bonne partie 
le notre pensée est largement imaginative; il arrive souvent 
UE BRU tenir fermement une vérité atteinte par la 


aison, alors qu’en fait nous sommes attirés par une image 


éduisante ou que nous sommes repoussés par une image hor- 


ifiante, fruit de notre imagination; et cela nous rend presque S 


mperméables à la raison. 
Le novice devrait donc apprendre à reconnaître l'influence 


les émotions sensibles « comme guides », et de l'imagination, 


Er 


jee “ 
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et à s'en méfier; il devrait HR à tâcher de libérer sa 
raison de leur entreprise, à cultiver une spiritualité pratique| 
à base de bon sens, centrée sur l’habitation du Christ dans} 
l’âme. 

Le maître des novices avisé crèvera les bulles romanesques 
de son imagination avec le souvenir aigu de ses échecs au 
niveau de la vie terre à terre. Il ne découragera pas les aspi- 
rations d’un jeune homme à planer, Dieu l’en préserve! mais 
il lui montrera que si elles ne se traduisent pas dans la mono-| 
tonie de sa vie quotidienne, elles ne sont que rêveries, fan- 
taisies, exaltations du moi. 

Les supérieurs du novice devraient s’intéresser à la nature 
humaine. Devraient-ils s'intéresser aussi, sur le plan scienti- 
fique, à la psychologie? Il serait difficilement défendable de 
répondre « non »; mais deux avertissements ne sont pas dé- 
placés ici : a) l’intérêt porté aux phénomènes psychologiques 
est susceptible de conduire à l’oubli de la grâce divine; b) un 
supérieur devrait être attentif à ne pas traiter ses sujets | 
comme des cas psycho-pathologiques; rien n’est plus des- 
tructeur de la confiance. 


III 


LE novice sera- aidé aussi dans son effort s’il apprend à re- 

garder en lui-même avec objectivité et reconnaît ses dif- 
férents appétits pour ce qu’ils sont : des aspirations données 
par Dieu, et par conséquent bonnes en elles-mêmes, mais 
abîmées et déformées par le péché originel. 

Il y a trois appétits principaux : de sécurité, de liberté d’ar- 
ranger sa vie, d’union personnelle. (Par « sécurité », je n’en- 
tends pas seulement « sûreté », mais aussi l’assurance d’être 
« quelqu'un » ayant valeur, et apprécié pour sa valeur.) 

Le péché originel a fait dévier ces appétits dans une mau- 
vaise direction. Pour ne citer que quelques exemples, l’appé- 
tit de sécurité et d'assurance aboutit à l’orgueil, à l’amour- 
propre, à la recherche de singularité; l’appétit de liberté se 
détériore en orgueil (encore), en égoïsme, en rébellion. L’ap- 
pétit d’union personnelle conduit à la luxure. Mais ces mal- 
heureuses directions mauvaises ne sont pas inhérentes aux 
désirs, qui sont bons en eux-mêmes, et font partie de notre 
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condition humaine; elles sont la conséquence du péché ori- 
ginel. 

Par les trois vœux de religion, le novice s’exclura lui-même 
des buts tout à fait bons, mais purement naturels de ces appé- 
tits, pour leur substituer Dieu. 

Par le vœu de pauvreté, il se retranchera de la possession 
des biens dont le maniement ne contribue pas seulement à la 
sécurité; mais exalte aussi dans l’homme le sens de la valeur. 

Par le vœu d’obéissance, il remet sa liberté de se diriger 
lui-même par les voies normales. (Je dois dire que j'ai horreur 
de l’expression « abandonner sa volonté » qui, quoiqu’elle ne 
le veuille pas, suggère qu’on se débarrasse de son pouvoir de 
vouloir. Ce n’est pas notre volonté que nous abandonnons, 
mais notre obstination.) 

Par le vœu de chasteté, nous nous retranchons de la satis- 
faction de l’union personnelle sur le plan naturel. 

Mais si le novice se contente de se refuser la satisfaction 
naturelle de ces appétits, des difficultés surgiront. Les’ désirs 
restent, ‘et ils restent insatisfaits. Le vide doit être rempli 
— par la charité. S’il ne reporte pas sur Dieu ses appétits, je 
n’ai pas besoin de m'’appesantir sur les malheureux résultats 
qui suivront. 

Qu'on lui enseigne clairement que par la pauvreté il devrait 
rechercher l’assurance de la valeur dans l’amour que Dieu a 
pour lui. Par l’obéissance, il devrait dire désormais à Dieu : 
« Je ne vais plus essayer de me guider moi-même; mais vous, 
œuidez-moi. » Par la chasteté, il devrait se fiancer de tout son 
cœur par un amour exclusif au Dieu aimant. 

En ce qui concerne l’aspect négatif de la chasteté, l’igno- 
rance qui cause tant de ravages est moins largement répandue 
qu’autrefois, mais on trouve encore des nœuds de résistance, 
surtout chez les fils des meilleures familles. Il faudrait tout 
expliquer, non sur le ton angoissé du mystère, mais franche- 
ment et avec respect. La curiosité morbide qui vient de l’igno- 
rance devrait être détendue par une réglementation intelli- 
rente sur les bains. (Si, au cours d’une promenade, un groupe 
de novices vient à passer près d’un lac ou d’une rivière où il 
semble possible de rester entre soi, ils devraient avoir la per- 
mission de prendre un bain imprévu : cela ne peut faire de 
mal à personne, cela pourrait au contraire faire un bien im- 
mense à un ou deux en les libérant d’une curiosité torturante 
yu d’un sentiment de crainte.) On devrait souligner le carac- 
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tère extrêmement normal des mouvements et de désirs sexuels 
à tous les Âges de la vie; on devrait tout faire au confessionnal 
pour faire cesser des Éraiites sans fondement dans ce do- | 
maine. | 

Le confesseur pourrait faire beaucoup plus et mieux que le 
maître des novices dans ces questions. 


IV 


SaiNT Benoît dit à son maître des novices qu’il doit se poser 
quatre questions au sujet d’un novice : 1) Cherche-t-il vrai- 


ment Dieu? — 2) A-t-il le sens de l’obéissance ? — 3) A-t-il 
l’estime de l'Office divin? — 4) Accueïlle-t-il bien les humi- 
liations ? 


1) Cherche-t-il vraiment Dieu? La question peut paraître 
superflue. Quel novice viendrait dans une maison religieuse 
pour un autre motif ? Je crois que le mot important est « vrai- 
ment ». Le but principal d’un jeune homme peut très bien 
être, de façon absolument inconsciente, bien entendu, d’échap- 
per à la lutte, à la compétition, aux dangers du monde. 

De façon plus subtile, cependant, il peut venir au monas- 
tère parce qu'il a été attiré par l’idée de la sainteté. Il peut 
avoir lu la vie d’un saint et souhaiter vivre comme lui; ou il 
peut avoir entendu parler de la vie spirituelle et penser 
« Comme ce serait bon de vivre dans cet état magnifique! 
Passer de la voie purgative à la voie illuminative et de là à 
la voie unitive! Contempler! » 

C’est une erreur; une erreur innocente, bien sûr, mais qui 
a besoin d'être rectifiée, car elle provient d’un centrement sur 
soi. L’âme humaine ne peut se satisfaire de quoi que ce soit 
d’impersonnel, état, système, et son intérêt pour un état spi- 
rituel, s’il n’est pas remplacé par l'intérêt pour le Dieu per- 
sonnel, se dissipera ou dégénérera en n'importe quoi d’autre, 
par exemple l'intérêt pour les affaires du monastère ou la 
discipline, qui est une forme particulièrement dangereuse et 
incurable de perversion de l'intérêt. 


C’est sur Dieu Personne qu’il faut apprendre au novice à : 


fixer son cœur. Seule l’union personnelle avec lui le satisfera 
et le nourrira; seule une Personne infinie pourra le satisfaire 
complètement, comme le disait saint Augustin il y a bien 
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longtemps. On ne saurait trop souligner l'importance de la 
personnalité : la personnalité du novice, la personnalité de 
Dieu, et l’union entre eux qui doit être son but. La science 
spirituelle, les méthodes, les vertus ont leur place; maïs elles 
ne sont que des moyens subordonnés à la fin, et qui peuvent 
détourner de la fin si elles retiennent notre attention sur nous- 
mêmes au lieu de Dieu. 

Je ne ferai que de brèves remarques sur les trois autres 
questions de saint Benoît : 

2) Est-il enthousiaste pour l’obéissance? L’histoire de l’E- 
glise, pour ne rien dire de notre propre conscience et de notre 
mémoire, nous montre combien souvent le vœu d’obéissance 
a été sous-estimé comme s’il n’était rien de plus qu’une me- 
sure utile pour assurer la discipline et l'efficacité, ou l’obser- 
vance d’une promesse particulièrement solennelle. Il ne fau- 
drait pas frustrer le novice du bonheur de savoir qu’une fois 
ses vœux prononcés, tout ce qu’il fait par obéissance, ou dans 
les limites de l’obéissance, est infailliblement béni de Dieu; 
avec cette contre-partie que tout ce qu’il fait contre l’obéis- 
sance n’est pas béni. 

3) Estime-t-il l'Office divin ? La vie de quelques-uns d’entre 
nous peut ne pas être aussi largement encadrée par la célé- 
bration publique de l’Office qu'elle l’est pour d’autres ; mais, 
pour nous tous, le couronnement de la liturgie, c'est-à-dire la 
messe, est le centre de notre journée. , 

Ici au moins je voudrais prôner une adaptation de la for- 
mation du noviciat aux temps modernes; ou, plutôt, je vou- 
drais que la formation ne tombe pas au-dessous du niveau de 
ce que les temps modernes ont de meilleur en négligeant de 
souligner le caractère d’acte accompli par un corps constitué 
que possèdent l'Office divin et la sainte Messe. Si la généra- 
tion actuellement montante de religieux grandit avec une idée 
juste de la messe acte du Corps mystique, peut-être seront-ils 
capables, dans leurs contacts avec les laïcs, de leur transmettre 
l’enseignement qui, à mon avis, est le besoin le plus urgent de 
notre temps. 

4) Accueille-t-il bien les humiliations? C’est très bien de 
faire expérimenter aux novices que l’humiliation publique ne 
fait pas de mal; il se relève de sa prostration sans que sa viri- 
lité en soit diminuée. Il est bon aussi de lui faire faire, mais 
pas trop souvent, l’expérience d’être repris durement ou de 
façon déraisonnable. Cela devrait lui durcir un peu le cuir. 
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Mais, de façon ordinaire, il devrait être traité avec courtoisie. | 
La politesse devrait régner dans une maison religieuse ou . 
cléricale! J'espère bien que l’ère des humiliations artificielles : 


est révolue. On peut se demander si elles ont jamais fait au- 
cun bien. Il est meilleur d’attendre que le novice ait commis 
une faute certaine et, si on sent qu’il est en humeur réceptive, 
de lui montrer ses imperfections. Et il ne faudrait pas les exa- 
gérer. En particulier, c’est une faute que de lui dire qu’il est 
inutile, incompétent, un idiot fini. Il ne l’est pas et je ne sais 
ce qui est pire : qu’il croie ce qui est inexact ou que, ne le 
croyant pas, il se trouve intérieurement en désaccord avec son 
Père Maître. 

Dans quelques années, le jeune homme exercera des res- 
ponsabilités ; c’est une mauvaise préparation que de lui ôter 
toute confiance raisonnable en lui-même ou, ce qui est plus 
vraisemblable, de le remplir du désir secret de montrer à ses 
supérieurs et à ses frères qu’il n’est pas aussi incapable qu'ils 
le croient; notre ami le complexe d’infériorité, en fait, est si 
souvent la cause de la dureté, de la raideur, de l’étalage de 
sa puissance même, oserai-je le dire? chez les administra- 
teurs ecclésiastiques. Ce qu’on veut, c’est que le jeune homme 
acquière l’humilité, c’est-à-dire qu'il reconnaisse et souhaite 
que tous reconnaissent que tout ce qu’il est et tout ce qu’il a 
est don de Dieu. 


Rme Père Dom HERBERT KEviN BYRNE, O.S.B. 
Abbé de Ampleforth. 


LA PAUVRETÉ RELIGIEUSE 
D'AUJOURD'HUI 


ES titre de cette communication laisserait penser que l’ex- 
pression extérieure et l’observance personnelle de la pau- 

vreté religieuse posent des problèmes particuliers à notre 
temps. Les apparences le font souvent supposer, mais il n’est 
pas nécessaire de se livrer à une étude approfondie de l’his- 
toire de la vie religieuse pour arriver à cette conclusion qu’il 
s’agit en réalité de questions qui ont toujours existé, mais 
qui nous apparaissent sous leur forme moderne. 

Nous ne nions pas que, précisément en ce qui concerne la 
pauvreté embrassée dans les cloîtres, la littérature spirituelle 
contemporaine laisse entendre de temps en temps une note 
triste, comme un avertissement. Baucoup d’âmes pieuses en 
sont troublées ; peut-être accorde-t-on trop d’attention à l’iro- 
nique lieu commun, bien usé : « Vous autres religieux, vous fai- 
tes vœu de pauvreté; mais c’est nous, laïcs, qui l’observons. » 
Ce quolibet est assez ancien. Peut-être aussi est-il vrai de 
dire que nous assistons à un nouveau réveil du sens de la 
pauvreté évangélique chez ceux pour qui son expression et son 
observance doivent faire partie intégrante de la vie qu’ils ont 
choisie. 

Est-ce une réaction contre une tendance générale à aban- 
donner. l'idéal? Y a-t-il en fait un relâchement de l'idéal ? 
Beaucoup répondraient à la seconde question par un oui éner- 
gique. Dans ces derniers temps, des centaines de religieux 
ont reçu l'influence de l'excellent ouvrage : La pratique des 
vœux, dont l’auteur, plein d’expérience, n’hésite pas à écrire : 


Nous ne surprendrons personne en disant que des trois vœux 
de religion, celui de pauvreté est le moins connu, le plus faci- 
lement oublié et, par conséquent, celui qu’on enfreint le plus 
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. aisément. Nous pensons que cela vient d’un manque de com- 
préhension et d’un manque de rectitude de la conscience et de 
la conduite :. : 


ré 


On sent que l’auteur a choisi ses mots avec grand soin. 
Mais l’état de choses auquel il fait allusion est-il très ré- 
pandu ? Nous trouvons encore dans les échanges de vues très 
francs rapportés dans les volumes La pauvreté, Les adapta- 
tions de la vie religieuse, Le Directoire des Supérieures ?, 
comme dans les rapports des congrès que les Ordres religieux 
ont tenus un peu partout dans le monde, des déclarations qui, 
si elles sont exactes, font apparaître non seulement une igno- 
rance de l'idéal de la pauvreté évangélique, mais aussi une 
certaine insouciance à l'égard des dispositions établies par 
le droit canonique en vue d’assurer son heureuse et rigoureuse 
observance. Il semblerait que, pressé par la nécessité d’avan- 
cer dans un domaine particulier d’activité, on ait parfois re- 
foulé toute pensée des obligations de la pauvreté, ou bien que 
la saine crainte de ne pouvoir trouver pour la pauvreté une 
expression extérieure authentique n'ait fait prédominer las 
préoccupation de faire accorder à un Ordre ou à une Congré- 
gation l’honneur et le rang qui lui sont dus. 

Nous reconnaissons que des idées peu réjouissantes ont été 
largement répandues et que certains faits, difficiles à faire ca- 
drer avec la pauvreté évangélique, ont été rendus accessibles 
à un large public; mais nous n’arrivons pas à voir que de nos 
jours l’idéal même de la pauvreté évangélique se perde dans la 
recherche solitaire de ses authentiques amoureux. 

Quand nous examinons les deux autres vœux, nous nous 
trouvons en présence de réponses bien tranchées. Par exemple, 
on sait tout de suite si l’obéissance religieuse est observée ou 
non. En matière de pauvreté, la ligne de démarcation n’est pas 
aussi nettement dessinée. À la question : « En quoi consiste 
la vraie pauvreté ? » le monde donne des réponses variées. On 
répond fréquemment que c’est le besoin ou la pénurie de n’im- 
porte quelle sorte. Pour nous qui vivons au sein d’un Etat 
prospère, nous pouvons encore comprendre que l’absence du 
luxe jusqu’à présent réservé aux riches constitue la pauvreté. 
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1. Op. cit., par le P. Cor, C.SS.R., p. ro1 (de l’édition anglaise). 

2. Éd. du Cerf, Paris; ici, l’auteur se réfère au texte anglais de ces 
volumes qui ont été traduits par les éditions Blackfriars, de Londres, en 
deux ouvrages intitulés respectivement : Poverty et Religious Sisters, 1954. 


moins, refusant de : nous ARS de ces idées impré- 
ises, des théories des économistes et des hommes politiques, 
aous ne sommes pas si éloignés de la réalité que nous soyons 
gnorants de la pauvreté sous sa forme authentique. Nous la 
connaissons dans toute sa puissance de dégradation, dans de 
nombreuses parties du monde; elle commerice seulement à dis- 
paraître des grandes villes de notre pays. Nous devons faire 
remarquer que ce n’est pas vers cette pauvreté-là que se tour- 
nent les religieux pour trouver leur inspiration. La vocation 
des religieux est plutôt de secourir les victimes de cette forme 
de pauvreté des conditions de vie qui les dégradent fréquem- 
ment. Pour ceux qui étaient vraiment pauvres le Seigneur 
multipliait les miches de pain et les poissons ; sous son inspi- 
ration, son Eglise n’a jamais cessé, par l'intermédiaire sur- 


fout de ses religieux, de multiplier les gestes de charité ou de 


bénir les entreprises en faveur de la justice sociale et de l’é- 
limination de la pauvreté la plus totale. Nous ne regardons 
pas de ce côté, parce que c’est un aspect négatif; aux yeux 
du monde, le pauvre est celui « qui n’a rien »; un homme de- 
vient réellement pauvre simplement s’il perd son argent ou 
s’il est né dans une condition défavorisée ou dans la misère. 
Plus une société est matérialiste, plus cette conception de la 
pauvreté prend d'importance. La pauvreté devient une maladie 
sociale qu’il faut guérir avec des remèdes sociaux. 

Nous sentons très fortement qu’il est faux de comparer la 
pauvreté dont l’existence fait jaillir les larmes et le blasphème 
dans les taudis à celle qui devrait être joyeusement épousée 
dans le cloître. II ne manque malheureusement pas d’idéalistes 
qui font la comparaison pour donner plus de vigueur à leurs 
théories. Quand le religieux fait vœu de pauvreté, il ne fait 
pas en esprit le tour des taudis, pas plus qu’il ne lit les ou- 
vrages des économistes et des réformateurs sociaux pour y 
trouver l'inspiration et la sanction de sa règle de vie. Il ne lui 
est pas nécessairement demandé de s’identifier à la vaste armée 
des « non-possédants », bien qu'aujourd'hui on reconnaisse 
heureusement l'importance de l’élément « communauté de des- 
tin avec les défavorisés ». Ce principe sous-tend le mouvement 
des prêtres ouvriers en France ; il est mis en évidence de façon 
absolue par le bel apostolat des Petits Frères et des Petites 
Sœurs de Charles de Foucauld3. L'histoire des missions 


3. Ils se disent irrévocablement unis à « l’amour des pauvres, et, par 
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étrangères confiées aux Ordres religieux abonde en récits du ! 
même genre, d'identification avec les plus humbles. Mais 
même ainsi, ils montrent, avec les plus ardents amants de la Ë 
pauvreté, que leur principal motif est d’imiter le Seigneur qui 
renonça à tout pour travailler au salut des âmes. 


Il y a encore une pauvreté qui est un élément constitutif de» 
toute vie chrétienne. Le christianisme appelle tous les chré- 
tiens à entendre et à respecter la béatitude : Bienheureux les 
pauvres en esprit, car le Royaume des cieux est à eux (Mt., 5, 
3). Naturellement, il y a, il y a toujours eu, des gens qui ont # 
interprété cette béatitude en la vidant de toute signification ! 
touchant les biens matériels. Cependant, la pauvreté en esprit 
ne signifie rien de moins que détacher son cœur de la pos- 
session ou de la poursuite du gain matériel et des plaisirs ! 
qui y sont liés. Un homme ne peut être appelé disciple du 
Christ s’il n’est libéré de l’esclavage moral auquel la richesse 
et les biens temporels assujettissent l’Âme si facilement. Il 
nous est permis de présumer que la grande majorité de la 
multitude qui entendit le Sermon sur la montagne était pauvre 
en fait. Il est possible qu’il n’y ait eu dans l'assistance que 
peu de représentants des classes fortunées. Mais quelle qu’ait 
été sa composition, le message arriva, clair et distinct : les! 
vrais pauvres doivent avancer vers la pauvreté en esprit; de-. 
vant les riches se trouve le devoir beaucoup plus difficile de 
pratiquer le détachement de l’esprit alors qu’ils sont chargés! 
de biens‘. Souvenons-nous que Notre-Seigneur s’est tourné 
plus d’une fois vers la multitude pour lui dire de rejeter ia 
richesse. Il consentit à ce que le riche Zachée gardât ses biens 
tant qu'il ne négligerait pas ses devoirs à l'égard de ceux 
qui sont dans le besoin. Rien dans l'Évangile ne condamne 
la propriété; mais beaucoup de passages condamnent le mau- 
vais usage de la propriété. Les Pères de l’Église ont eu le 
souci de se conformer à l’idéal élevé du Sermon sur la mon- 
tagne, mais, alors même qu'ils en étaient la parfaite illustra- 


pauvres, ils entendent les plus misérables, ceux que leur pauvreté con- 
damne aux travaux les plus durs pour pouvoir vivre, l’amour de ceux 
qu'on méprise trop facilement, des abandonnés, de ceux dont on oublie 
les souffrances ».. « Cet amour amène les Fraternités À adopter d’aussi 
près que possible les conditions de vie des pauvres. » Cf. Poverty of the 
Little Sisters of Jesus, in Poverty (Blackfriars), pp. 171-172. 

4. Cf, Fr. CüurnBERT, O.F.M. Cap., Essay on Evangelical Poverty, in 
Lady Poveriy, pp. 170 ss. (essais réunis par Montgomery Carmichael). 
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tion, ils aïlaient chercher ailleurs les moyens de perfection- 
ner la pauvreté épousée par les religieux. 

La pauvreté du religieux est sui generis. De tout temps, 
elle a trouvé sa sanction et sa fin dans l'invitation du Christ 
au jeune homme riche. L’affirmation candide de ce dernier, 
qu’il avait observé les commandements depuis sa jeunesse, 
le plaçait dans la catégorie générale des méritants; mais il 
lui est suggéré de suivre un conseil qui, dans son sens littéral, 
n’est pas d'application universelle : Si tu veux être parfait, 
va, vends tout ce que tu possèdes et donne-le aux pauvres 
(Mt., 19, 21; Lc, 18, 22). Des ouvrages excellents abondent, 
qui montrent avec quelle rapidité l’Église enregistra et bénit 
l’acte de renonciation totale et effective de ceux qui voulurent 
suivre cette invitation et comment, au cours des temps, les 
trois vœux distincts de pauvreté, obéissance et chasteté ont 
été clairement définis, interprétés, protégés par sa législation 
et considérés comme les éléments essentiels d’une vie religieuse 
approuvée 5. L’indiscutable lumière de l’histoire nous permet 
d’établir en toute sécurité de doctrine les points suivants : 

1. L'Église a toujours tenu de façon très spéciale à l’élé- 
ment précis de l’ascèse chrétienne qu'est la pauvreté évangé- 
ique ou religieuse, distincte de l’esprit de pauvreté requis de 
tous les disciples du Christ qu’elle surpasse en excellence. 

2. Au cours des âges, les Pères, les Docteurs et les grands 
auteurs spirituels ont minutieusement exposé la manière dont 
es religieux devaient vivre pour que la pauvreté qu’ils avaient 
>mbrassée soit : a) authentique en fait comme en théorie; 
b) une façon de tendre à la perfection religieuse 6. 

3. En ce qui concerne le vœu, le droit canonique s’est déve- 
oppé peu à peu et s’étend à tous les aspects de la pauvreté, 
depuis la façon dont le vœu doit être prononcé jusqu’à la 


8. Les lecteurs qui voudraient entreprendre une étude détaillée ne 
jourraient mieux faire que de commencer par lire les ouvrages des éditions 
Blackfriars cités plus haut. Les auteurs, bien informés, appuient sans 
esse leurs informations sur les sources historiques et ascétiques qui font 
iutorité; une lecture attentive des différents chapitres rendrait grand ser- 
ice pour réfuter des assertions dénuées de sérieux sur la nature et les 
‘onséquences de la pauvreté. | * 

6. On admet généralement que la sauvegarde de la pauvreté était dans 
resque tous les cas l’objet des nombreuses réformes que les Ordres 
nonastiques étaient obligés d'entreprendre, et qu’au Moyen-Age toute 
ine théologie de ia pauvreté évangélique a été élaborée pour la faire 
nieux comprendre. Cette théologie a trouvé ses meilleurs interprètes et 
ommentateurs chez les Frères mendiants et ses plus fermes défenseurs en 
saint Thomas d'Aquin et saint Bonaventure. 
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manière dont il doit être observé, les obligations de la vie, 
commune, les responsabilités des supérieurs et des sujets; il. 
traduit ainsi exactement le souci qu’a l’Église de donner sa 
sanction catégorique au moindre détail du genre de vie de ses 
enfants religieux ?. $ 

4. Les Règles et Constitutions de nombreux Ordres et Con- 
grégations ont été soumis, spécialement pendant ces dernières L 
années, à des examens de plus en plus serrés en vue de vérifier # 
leur conformité à l’esprit de l’Église. Toutes ces règles et 
constitutions expriment de façon précise comment un Ordre 
donné réalise la pauvreté évangélique requise, en vue de 
donner des bases suffisamment sûres aux supérieurs et aux 
sujets qui respectent ces documents garantis et suivent leurs 
indications. : 

5. Enfin, et ce n’est en aucune manière le point le moins 
important, là Sainte Église, pleinement consciente de l’insta- 
bilité des conditions de vie en ce monde, est toujours soucieuse 
de garder ces manifestations d'extrême pauvreté qui ont cons- 
titué la vie même de certains Ordres, comme par exemple les 
Pauvres Clarisses. La Constitution Sponsa Christi de S. S. 
Pie XII a jeté une vive lumière sur l’attitude de l'Eglise à 
cet égard; nous pouvons être certains que les Ordres pour 
qui l’observance de la pauvreté la plus stricte est une question 
de vie ou de mort spirituelle pourront toujours compter sur 
son attention pleine de sympathie et sa sollicitude. 

Nous présentons les affirmations ci-dessus en nous appuyant 
sur notre conviction que les problèmes soulevés par la pau- 
vreté religieuse de nos jours seront comme toujours résolus 
par une sincère confiance dans les directives de l’Église d’une 
part et, de l’autre, par une étude plus intense et bien équilibrée 
de l’esprit de la pauvreté religieuse. 

Dans son essai sur La théologie de la pauvreté religieuse, 
le R. P. Michel Labourdette, O.P., a cette formule brève, 
qui recouvre tant de choses et qui semblerait montrer la 
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7. La vigilance de l’Église est mise en évidence surtout dans le décret 
Cum transactis (9 juillet 1947) et dans les demandes adressées par le Rapport 
quinquennal à tous les Ordres et Congrégations religieuses. Les ques- 
tions 206 à 213 traitent de la pauvreté et de la vie commune en général, 
et présupposent un degré élevé de l'esprit de pauvreté. Les questions 87 À 
138 se rapportent à la bonne organisation externe de la vie commune, 
etc., et à l’administration des biens temporels. On en trouvera le texte 
complet dans Enchiridion de Statibus Perfectionis, val. 1 (Collectaz 
UC R) ae : : (toltecta 
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5 : 
bonne direction : « La pauvreté n’est jamais un absolu; elle 
reste toujours un moyen au service de la charité8. » En outre, 
lt faut comprendre qu’il y a des degrés variés dans la pauvreté 
évangélique. Il y a de nombreuses façons, différentes les unes 
des autres, de manifester extérieurement la forme précise de 
pauvreté évangélique recherchée comme inspiration. Au cours 
des âges, les fondateurs religieux et les protagonistes de cer- 
taines Règles ont rivalisé d’efforts pour donner une interpréta- 
tion aussi pratique que possible du conseil éternel du Christ ; 
l’Église n’y a pas perdu, elle y a plutôt trouvé un gain spiri- 
tuel. Ce conseil demeure inchangé. Les fondateurs d’Ordres, 
eux, avaient en vue surtout l’œuvre apostolique qu’ils envisa- 
geaient d'entreprendre, le type humain de ceux qui allaient 
les suivre et, fréquemment, les conditions de vie de leur entou- 
rage social local. Il n’y a aucun doute que saint François et 
saint Dominique étaient pleinement conscients des problèmes 
précis de leur temps. Croire qu'ils ne faisaient que réagir au 
problème posé par le fait que les vieux Ordres s'étaient éloi- 
gnés de l’idéal serait ne rien comprendre à leur message. Ils 
faisaient carrément face à leur temps et arrivaient à la conclu- 
sion que pour les aider À servir le peuple, la pauvreté devait 
prendre la forme de la mendicité réelle de porte en porte. 
Cela allait de pair avec une forme de pauvreté qui interdisait 
toute forme de propriété, en commun ou individuelle. Mais il 
faut remarquer que les Ordres édifiés sur la base de cet idéal 
ne disaient pas que ce fût le seul idéal qui cadrât avec le con- 
seil évangélique. Ils proclamaient seulement que dans cet idéal 
on trouvait la forme la plus parfaite de pauvreté?. Telle 
qu’elle était pratiquée extérieurement dans les grandes com- 
munautés propriétaires de terres, la pauvreté était aussi évan- 
gélique. L'expérience des Mendiants réussit, le monde chré- 
tien tout entier le reconnaît. Elle eut son âge d’or, qui ne 
dura pas. Beaucoup de ses protagonistes les plus fervents 
vivaient encore quand elle fut attaquée brutalement du dehors, 


8. Poverty, p. 12. PET Ei: ; : 

9. « Alta quidem est perfectio paupertatis, in qua nihil possidetur in 
speciali, sed omnia in communi; altior, in qua nihil in speciali, non 
tamen omnia sed aliqua in communi; altissima vero, in qua nihil in 
speciali, nihil in communi. Hanc professi sunt Fratres Minores et beatus 
Antonius. » Op. Omnia Sti Bonaventurae (Sermo de S. Antonio), vol. IX, 
pp. 536-537. Cf. aussi le même volume, p. 372, Sermo 1 (Dom. Quarta 
p. Pent.), dans lequel le saint admet la valeur de la propriété en commun 
pour plusieurs raisons : soin des malades, service des fidèles, etc. 
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comme une attitude hypocrite, et de l’intérieur même du 
cloître, comme impossible à pratiquer. La conception men-" 
diante de la pauvreté devint le point de convergence de dis- 
putes lamentables. Nous n’en parlons que pour mettre en lu- 
mière une idée qui pourrait avoir valeur aujourd’hui. Visible- 
ment, les disputes ne furent si furieuses que parce qu’on 
rejetait toute direction et parce qu’on donnait beaucoup trop | 
d'importance au jugement purement privé au sujet de la 
pauvreté. La direction ne doit jamais être méprisée quand 
elle est authentique, et l'interprétation personnelle ne doit 
jamais l’emporter sur le bon sens. 

Quand nous voyons aujourd’hui se répandre toute cette 
littérature sur la pauvreté, nous sommes obligés de nous 
demander si on a tort de chercher une ligne de conduite dans 
le choix des manifestations extérieures de pauvreté et si l’au- 
dience qu’obtiennent des interprétations purement personnelles 
- est où non justifiée, Nous avons de la peine à refuser notre 
sympathie à ces religieux qui ont l'impression que l’atmos- 
phère dans laquelle ils vivent tend à pétrifier leur amour de 
la pauvreté authentique. Beaucoup se plaignent que parce 
qu'ils ne font pas réellement l’expérience de la limitation de 
leurs ressources et ne partagent pas le sentiment d’insécurité 
des vrais pauvres, leur vie apparaît artificielle aux yeux du 
monde qui les entoure. À quelque siècle que ce soit les reli- 
gieux, en tant que communauté, ont-ils jamais été jugés autre- 
ment? Pouvons-nous espérer qu’il en aille différemment aujour- 
d’hui? Quand nos maisons seraient encore plus pauvres que 
celles des pauvres dans le monde, le monde extérieur ne com- 
prendrait pas encore. Nous savons bien, nous, qu'avec toutes 
les commodités et la sécurité qui peuvent nous être données, 
la vie religieuse comporte une renonciation individuelle effec- 
tive aux biens matériels et la dépendance vis-à-vis des supé- 
rieurs, même dans l’usage de ce qui est nécessaire. En cela, 
essentiellement, réside notre pauvreté religieuse. 

Le renoncement, pour autant qu’il s’agit du corps social, 
prendra des formes variées. C’est ainsi que saint François 
désirait passionnément que la hutte de claies et la tunique 
« rapiécée dessous et dessus » soient l’expression extérieure 
de la pauvreté que ses frères avaient vouée au Seigneur. D'un 
autre côté, saint Bernard, soucieux lui aussi de voir ses moi- 
nes pratiquer la pauvreté, ne répugnait pas à des habitations 
bâties pour durer plusieurs générations et prescrivait minutieu- 
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sement que le vêtement monastique fût avenant. Ce que nous 
Jouvons dire, c’est que dans la hutte de claies du XIII° siè- 
le et aujourd’hui dans les logements en location des Petits 
Frères et des Petites Sœurs de Charles de Foucauld, dans les 
ibbayes, les collèges et les couvents d'hier et d’aujourd’hui, 
ous devons trouver les dispositions délibérément choisies par 
es supérieurs responsables. Il faut leur accorder qu’ils sont plei- 
ement conscients de la nature et des obligations particulières 
le leur apostolat et qu’ils obéissent autant que les circons-. 
ances le leur permettent à leurs traditions particulières. Tou- 
es les formes de vie religieuse sont enracinées dans un idéal 
le sainteté. Ne l’accepterons-nous pas parce que la froide, 
ombien peu romantique vérité veut que l’idéal prouve sa jus- 
esse par sa capacité d’influencer la vie terre à terre de la 
nultitude ? Parce que, s’il en est incapable, il manque de 
éalisme? Les religieux qui exercent un apostolat par les 
euvres d'éducation de la jeunesse seraient capables de s’en- 
lammer pour un esprit de ‘pauvreté apparenté à celui de 
aint François d'Assise ; mais cela n'’irait pas avec leur œuvre 
’ils essayaient de faire accepter cette même pauvreté par les 
imes qu'ils désirent influencer. On s’appesantit sur l’état de 
hoses actuel et on ne pense à l'avenir que pour voir que 
juelques religieux, uniquement sous la pression des circons- 
ances et pour se soumettre aux exigences impérieuses de 
eur œuvre particulière, doivent vivre dans des coriditions qui 
emblent nier l’existence de la pauvreté, sous quelque forme 
ue ce soit. Ce sont sans doute les Ordres enseignants ou 
ospitaliers qui souffrent le plus de cet état de choses; mais, 
ujourd’hui, ces Ordres eux-mêmes, qui existent précisément 
jour s'occuper des plus pauvres, des indésirables, sont con- 
raints d'abandonner leurs anciennes façons de vivre pour 
aire face à la nouvelle législation. Ils doivent souvent 
uitter des établissements qui témoignaient d’une pau- 
reté réelle et qui sont donc plus agréables aux religieux 
ux-mêmes, pour prendre de nouvelles dispositions que l’État 
uisse accepter. Est-il selon la raison droite de déclarer alors 
ue dans de telles circonstances les Ordres en question s’écar- 
nt de leur idéal primitif de pauvreté? Il y a cependant des 
ens qui, sans se soucier de la pression exercée ou voulant 
ignorer, n'hésitent pas à se lamenter. 

Si ce qui compte réellement est sauvegardé, il n’y a aucune 
ison de craindre pour le présent ou l'avenir. Ce qui est 
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essentiel, c’est qu’à travers ce qu’on pourrait appeler la pra 
tique matérielle de la pauvreté, souffle un esprit capable d’en-, 
traîner à des progrès sans fin. Nous ne pouvons nous élever 
en un jour aux hauteurs poétiques d’un Jacopone di Todi. 
On concède généralement qu’une véritable compréhension des 
la pauvreté s’approfondit avec les années, avec la fidélité à 4 
n’user des biens matériels que dans l’obéissance, et le culte 
authentique de l'esprit intérieur. La grande âme que fut law 
Mère Janet Erskine Stuart a fait entendre une note que tous k 
les religieux feraient bien d’écouter quand elle insistait pour 
que plus ses Sœurs étaient obligées, par leur apostolat, de 
choisir les conditions de vie et lies commodités acceptables W 
pour ceux qu’elles voulaient servir, plus elles devraient méditer # 
sur l’esprit de pauvreté évangélique et soupirer après. Tous 
les religieux sont assujettis à cette règle suprême et absolue 
de la grandeur et de la perfection spirituelle, que rien ne doit 
être possédé avec attachement, hormis Dieu. Dieu seul est« 
notre trésor et notre sécurité. Nous rejetons tout, nous renon- 
çons à la puissance, nous nous rendons dépendants des autres 
en vue d’un but. Être libres. Mais non pas pour jouir d’une 
forme ou de toutes les formes de liberté. L’abandon personnel 
qu'est la pauvreté se réalise pour que l’âme puisse être com- 
plètement libre de servir, d'aimer, de posséder Dieu. Ce prin- 
cipe et ses conséquences sont trop bien développés par le! 
savant dominicain, le P. Labourdette, pour demander que! 
nous lui accordions une attention spéciale maintenant 1®, 
L’essence de la pauvreté ne se trouve pas dans ce qui est de“ 
soi négatif, ni dans un besoin, une absence de certains biens,“ 
quoiqu’on ne puisse nier que plus une Âme devient dévote, 
plus elle se réjouit d’être dans une condition de besoin réel. 
Il faut permettre de faire l’expérience à ceux qui ont besoin 
de sentir l’aiguillon de la pauvreté. Le directeurs avisés 
devraient s’en occuper et les supérieurs également sages dis- 
cerneront toute tendance à un pur exhibitionnisme ou à un 
besoin indésirable de se singulariser ; en tous les cas, l’individu 
est soumis au vœu d’obéissance dans le simple usage des 
choses Il, L’essence de la pauvreté se trouve dans le détache- 


10. Poverty, pp. 10 sq. 

11. Le récit des derniers jours de saint François d’Assise est riche 
d'inspiration. Il voulait que son dernier geste sur terre parlât de l’extrême 
pauvreté qu’il avait épousée. Donc, lorsque ses Frères le portèrent à la 
Portioncule, il les supplia de le dépouiller de tout vêtement afin qu’il pût 
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ment intérieur. Ce détachement est un esprit; c’est quelque 
chose de positif. Ne pouvons-nous pas dire que c'est un acte 
délibéré, étudié, de la volonté pour devenir, avec l’aide de la 
grâce, aussi indépendant à l'égard des choses matérielles que 
la vie le permet, d’écarter tout appétit pour ces choses, pour 
que le désir de Dieu se répande seul dans l’âme ? 

_ Parler des différentes étapes du progrès possible dans ce 
détachement intérieur dépasserait les limites de cette commu- 
nication. Les auteurs spirituels en parlent longuement, en par- 
ticulier saint Jean de la Croix. Ce détachement est l’Ââme de 
la pauvreté religieuse; le rappeler sans cesse aux individus 
et aux communautés religieuses tout entières n’est pas un 
problème spécifique de notre époque, bien qu’on puisse peut- 
être admettre qu’à cause du matérialisme dominant, il est né- 
cessaire de faire plus vigoureusement l'éducation de l’esprit de 
détachement. 

Il nous faut faire face au fait que c’est généralement dans 
le domaine de la pauvreté extérieure que les religieux font 
l’expérience des premières difficultés. Appelons ce domaine le 
« corps » de la pauvreté et faisons-y entrer toutes ces choses 
absolument nécessaires ou généralement acceptées sous l’éti- 
quette « maintien d’un niveau de vie agréé ». Ajoutons-y ce 
qui est nécessaire ou visiblement utile pour une vocation par- 
ticulière telle que l’enseignement, les soins aux malades, 
écrire, la conduite efficace d’une œuvre apostolique. Jusqu’où 
devons-nous ou pouvons-nous aller dans le domaine du 
« corps »? Est-il possible de donner à cette question une 
réponse détaillée? Chaque religieux devrait être assuré que 
la réponse a été cherchée et donnée par des supérieurs crai- 
gnant Dieu. Il est peut-être vrai de dire, à ce propos, que 
c’est purement par sentiment que beaucoup d’entre nous sont 
portés à s’incliner devant la volonté des traditionalistes, de 
ceux qui essaient de maintenir à tout prix les anciennes 
façons de faire. Certains parmi eux tendent à s’accrocher à 
de telles manières, même quand il est douloureusement visi- 
ble que le résultat coûtera déraisonnablement cher ou même 


mourir dans la plus abjecte pauvreté, sans rien avoir qu’il pût appeler 
sien. Avec une intuition et une sagesse remarquables, le supérieur des 


Frères arriva à le persuader de les reprendre en lui disant : « Ne sais-tu 
pas que (ces choses), c’est moi qui te les ai prêtées par la sainte obéis- 
sance? » Alors, François put se réjouir, sachant, comme Île rapporte 


Celano, « qu’il était demeuré fidèle à Dame Pauvreté jusqu’à la fin », 
2 Celano, 215. < 
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n'aura aucun sens pour notre génération. Nous ne pouvons» 
qu’écouter ces traditionalistes avec respect, car ce que nos, 
premiers frères ont fait et accepté en fait de pauvreté exté- 
rieure devrait toujours rester notre source d’inspiration. On 
ne doit pas renoncer à la légère à une inspiration indiscu- 
table. Nous avançons en Âge, modelés par une longue habi- 
tude, répugnant de plus en plus à renoncer à ce qui nous 
rappelle notre état. Néanmoins, il faut des guides, et ceux- 
ci doivent être les penseurs pleinement avertis des conditions 
de vie modernes. C’est à eux que revient la tâche qui n’est 
pas facile de discerner, de classer, si je puis dire, les usages 
antiques et sacro-saints qui peuvent être encore conservés, 
auxquels on pourra encore adhérer sans que ce soit interprété 
comme une obstination pure et sans risquer en outre de rui- 
ner la cause tout entière. Ces penseurs craignant Dieu devront, 
par exemple, s'occuper de l'application à la pauvreté reli- 
‘ gieuse extérieure du slogan souvent cité : « Ce qui est le 
luxe des princes d’aujourd’hui sera le nécessaire des pauvres 
de demain. » Dans son sens littéral, si vrai qu’il puisse être 
quand on parle du monde extérieur, ce slogan ne peut en 
aucune manière s’appliquer aux ns Le luxe et, d’une 
manière général, le superflu ne peuvent avoir aucune place : 
dans le cloître; renoncer au superflu n’est que le premier et 
le plus bas degré de la pauvreté. Cependant, la fréquente 
citation du slogan fait naître une question plus pertinente : 
« Jusqu’à quel point les commodités qui, il y a quelques géné- 
rations, auraient sans aucun doute été classées dans la caté- 
gorie du luxe ou du superflu sont-elles devenues aujourd’hui 
des nécessités ? » Plus des questions comme celle-là sont étu- 
diées avec persévérance, plus on se rend compte que le prix 
qu’il faut payer pour conserver une pratique extérieure de la 
pauvreté consiste dans l’éternelle vigilance de la part: des 
supérieurs responsables, qui réfléchissent. C’est à eux que 
revient de soutenir l’espèce de défi : « Il faut nous maintenir 
au niveau de notre temps. » C’est à eux qu’il revient de déter- 
miner dans quelle mesure c’est exact. Il est évident que, la 
direction d’hôpitaux ou d'écoles, pour correspondre à ce qu’on 
en attend, doit se conformer aux exigences pressantes de 
l’époque darts laquelle nous vivons. Nous connaissons de 
nombreux religieux dans notre pays qui sont engagés dans 
ce genre de travail apostolique et qui prouvent par leur vie 
que, non seulement il ne leur est pas impossible de conserver 
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lans leur vie personnelle l'idéal de très grande pauvreté 
lemandé par leurs constitutions, mains qu'ils le vivent de la 
açon la plus édifiante. Certains Ordres sont intimement asso- 
iés avec le service des classes sociales les plus privilégiées ; 
nais il est bien connu que, même dans ce cas, ils savent 
onserver dans leur vie privée un haut degré d’austérité com- 
nune et personnelle. 

Une abondante littérature contemporaine montre que les 
Drdres dont la principale activité est apostolique ont pleine 
onsciencé de l’espèce de défi que notre temps constitue pour 
eur idéal de pauvreté. En Angleterre, comme sur le Conti- 
ent, il semble que se manifesté une exigence de plus en plus 
narquée à l’égard de ceux qui prêchent l'Évangile : on veut 
es voir vivre une vie qui porte extérieurement témoignage à 
"esprit de l'Évangile. Il se peut que le peuple ne reçoive pas 
olontiers l’appel à la pénitence chrétienne s’il vient de prédi- 
atéurs qui ne s’identifient pas visiblement à la mortification 
le la pauvreté évangélique. Maïs ce fut précisément pour 
aire face à cette réaction du peuple que les grands fondateurs 
eligieux des autres siècles ont créé léur ‘propres cadres et 
raditions de pauvreté évangélique. Ils voulaient donner à 
eurs fils spirituels non seulement un moyen de sanctification 
ersonnelle, mais aussi une efficacité spéciale dans leurs tra-’ 
aux pour porter aux autres leurs leçons de sanctification: 
)n pourrait citer longuement saint François et saint Domi- 
ique, saint Ignace de Loyola, saint Paul de la Croix et 
aint Alphonse de Liguori pour montrer comment ils ont prouvé 
ar leur réalisations qu’il a toujours été vrai et que jusqu’à la 
n des temps il sera vrai que l’activité apostolique va de pair 
vec la pauvreté apostolique. Ce sont eux, les membres des 
)räres religieux apostoliques, qui sont appelés à prêcher des 
etraites aux autres religieux, à remplir les fonctions de direc- 
eurs spirituels près des communautés et on s'attend à ce 
u’ils donnent personnellement leur témoignage de pauvreté 
t de l’austérité qui convient. Penser ou insinuer que la vita- 
té interne des Ordres apostoliques, jaillissant comme elle le 
ait de sources aussi sanctifiées, ne pourra pas tenir la gageure 
es temps modernes, serait une ‘impertinence que rien ne 
istifierait. 

On peut se permettre une remarque. Les Ordres aposto- 
ques auxquels nous pensons occupent une place reconnué 
ans la Sainte Église ; ils s’identifient avec des traditions bien 
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établies qui, lorsqu'elles sont honorées, parlent encore d’aus-= 
térité même de nos jours. Nous ne pouvons nous permettre de 
renoncer à quelque geste que ce soit d’austérité praticable, 
mais là encore les circonstances rendent impossible de con-= 
server certaines pratiques extérieures. Par exemple, nous ne 
pouvons plus, dans notre pays, bâtir des habitations qui soient 
exactement conformes aux descriptions données par nos Cons- 
titutions respectives qui ont été écrites dans un âge de beau-# 
coup plus grande liberté. Quant aux Ordres contemplatifs * 
dans notre pays, nous avons tout lieu de nous réjouir de law 
façon dont ils résistent au courant de notre époque et prou À 
vent qu’ils sont capables de maintenir leurs antiques usages 
dans le domaine de la pauvreté. Chartreux, Trappistes, Cla- 
risses et Carmélites, bien qu’ils vivent dans une atmosphère 
à prédominance protestante, restent imperturbablement fidèles 
aux manifestations extérieures de la vraie pauvreté religieuse 
catholique et ceux d’entre nous qui sont obligés de vivre plus 
en contact avec le monde extérieur se trouvent leurs débiteurs. 
Nous dévons pourtant nous résigner au fait inévitable que, 
malgré tous nos efforts et notre vigilance à l'égard de ce que 
nous avons appelé le « corps » de la pauvreté, il y aura tou- 
jours des gens qui regarderont de travers les « richesses »4 
supposées des religieux. Nous avons toujours été obligés de! 
justifier l’existence de nos cloîtres ; nous les justifions par la 
vie et l’exemple de ceux qui s’y abritent. À quelque type de 
vie qu’ils appartiennent, ils ont toujours à se concentrer sur 
l’esprit, |” « âme » de la pauvreté. Dès leur plus tendre jeu-Wl 
nesse, ces religieux doivent apprendre à comprendre que la pau- 
vreté a, comme les autres vœux, cet objectif de faire vivre l’in- 
dividu dans une plus grande intimité avec le Christ. Dans et 
par le vœu, l’objet d'imitation n’est pas simplement la pau- 
vreté du Christ, mais bien plutôt Jésus-Christ dans sa pauvreté 
terréstre. La distinction a une importance capitale. Saint Fran- 
çois la connaissait certainement ; saint Ignace l’exprime avec 
clarté dans ses Exercices : « Le troisième mode est la plus 
parfaite humilité... en vue de mieux imiter Notre-Seigneur Jé- 
sus-Christ et de devenir plus semblable à lui, je désire et choisis 
la pauvreté avec le Christ pauvre plutôt que les richesses. » 
La pauvreté évangélique ne doit pas être réduite à des « exer-: 
cices » extérieurs ; elle ne doit pas être regardée uniquement 
comme une discipline, un programme externe. Nous avons à 
voir la perfection de notre vie personnelle incarnée dans le 
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Seigneur divin 12, C’est en cherchant à l’imiter que se déve- 
loppe la vie spirituelle, si bien que l’Ââme est amenée peu à 
peu à accepter même l'usage sanctionné des choses, parce 
qu'il le faut. Tant qu’il n’y a pas un effort authentique dans 
ce sens, la vie religieuse ne donnera pas ses bénédictions. A 
l’intérieur de tout Ordre qui doit faire face à l’évolution des 
manifestations extérieures de la pauvreté, sous la pression 
de la vie sociale, il est d’une nécessité capitale d’insister sur 
l’évolution de l’esprit de pauvreté dans l'individu et dans la 
communauté. C’est l’esprit de pauvreté qui sauvegarde la vie 
commune. Nous ne croyons pas nécessaire de parler en détail 
de la vie commune, car il n’est que trop évident qu’on ne 
peut contrevenir de façon courante et sans en être empêché 
à la pauvreté dans la vie commune que lorsque la pauvreté a 
perdu sa saveur pour l'individu et quand les supérieurs ont 
eux-mêmes perdu leur souci du bien de la communauté. 

Ce n’est pas un effort d'imagination qui nous fait affirmer que 
l’esprit de pauvreté, dans son développement sainement équi- 
libré, est la garantie de toutes les vertus qui entrent dans la 
substance de la vie religieuse. Le détachement à l’égard de 
l’argent et des biens matériels est inspiré dès le début et, d’ha- 
bitude, il est facile à un cœur sincère. Mais le détachement 
doit faire face à une tâche encore plus difficile. Il doit pro- 
gresser dans le sens du détachement de l’orgueil (humilité), de 
la volonté propre (obéissance), des aises et du confort (austé- 
rité), des satisfactions des sens (chasteté). Nous pouvons l’af- 
firmer parce que les vertus se soutiennent mutuellement et 
que leur merveilleuse compénétration nous permet d’avancer 
vers les domaines élevés de la spiritualité où l’esprit de la 
pauvreté trouve son inspiration et conduit au détachement des 
connaissances qu’on a laborieusement acquises, des consola- 
tions spirituelles, des vertus acquises, jusqu’au sommet séra- 
phique de la vision bonaventurienne : « dépouillé de soi-. 
même pour imiter le Christ dépouillé et crucifié 13. » | 


12. Cf. Fr. CuraBerr, O.F.M. Cap., The Romanticism of St. Francis, 
pp. 32 sq. Comme il le dit si magnifiquement : « (L'objet à imiter) est le 
Christ pauvre acceptant la pauvreté et la bassesse (de la condition 
humaine) pour chasser hors du monde l’orgueil, la cupidité et l’avarice 

ui avaient désuni le monde et l’avaient mis en opposition avec son 
idéal véritable, qui est le Christ lui-même » (p. 44). 

13. Voir Sermones de Tempore, Sermo V, Of. Omnia, vol. IX, p. 305. 
Ici, le thème du Docteur Séraphique est exprimé de la façon suivante : 
« In ligno crucis est invenire summam paupertatem. » 
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Mais nous sommes en train d’ empiéter « sur - le terrain des. 
directeurs spirituels et nous devons dire avec insistance qu au: 
jourd’hui, comme toujours, leur œuvre est d’une importance | 
capitale. Car ils ont le devoir de former au véritable esprit de | 
pauvreté les âmes qui leur sont confiées. Qu’ ils rencontrent A 
des difficultés spéciales, personne’ ne le niera. Nous vivons 
dans l’atmosphère empoisonnée du matérialisme; l'esprit d’in- 
dépendance est plus marqué, la contrainte et la mortification 
inspirent une répugnance de plus en plus inténse, tandis qu on, 
se tourne vers le plaisir, les aises et le confort. La majorité 
des jeunes qui viennent à nous n’ont pas été entraînés à trou- 
vér la vertu dans l’absence des commodités multipliées de la 
vie. La rigueur en matière de pauvreté religieuse et toute 
Importance donnée au maintien des austérités traditionnelles 
doivent s ’accompagner d’un plus grand encouragement. dans, 

la pratique de la vie spirituelle. La vraie pauvreté religieuse 
_ne peut être embrassée que dans une vie spirituelle bien 
ordonnée. | | 

I1 faut pardonner à l’auteur de ces lignes d’avoir donné à 
cette dernière affirmation un tour bien franciscain. Tous les. 
religieux vénèérent saint François comme l’amant de la pau- 
vreté le plus conforme à l’idéal religieux et son interprète lé 
plus autorisé qu’ait connu l’histoire. Pour lui, la pauvreté 
était « Dame Pauvreté », qui devait être courtisée et pour-. 
suivie en dignité et raffinement d’esprit, avec un cœur magna 
nime et avec délicatesse. Sa pauvreté n’avait absolument rien 
à voir avec la misère, la mesquinerie ou la grossièreté. Il. 
enseignait que le « chevalier errant » spirituel (le religieux) ne 
trouverait cette « Dame » qu’une fois son esprit purifié par 
la mortification, et élevé à un amour passionné du Christ. 
Cette « Dame » lui inspirerait la façon évangélique de suivre 
le Seigneur. Elle, « Dame Pauvreté », assurerait sa parfaite 
liberté dans une poursuite si pleine de bénédictions. La foi 
profonde de saint François doit être celle de tous les reli- 
gieux de tous les temps et de tous les lieux. Car c’est pour être 
libérés de la tyrannie de ce qui n’est pas.le Christ et donc par- 
faitement libres d'entrer dans l’esprit du Christ que nous, qui 
avons entendu un appel spécial, prononçons le vœu si agréable 
à lui-même et à son Église. 


Rev. Er. DUNSTAN, O.F.M. Car, ke 


À LA RECHERCHE 
DES VOCATIONS 


de Frères enseignants, hospitaliers 
et auxiliaires 


LES VOCATIONS EXISTENT 


convaincus, c’est que les vocations à la vie de Frère 

| enseignant existent en grand nombre, et que si nous 
1e sommes pas salutairement obsédés par cette conviction, 
ous priverons plus d’un jeune homme d’une possibilité d’at- 
eindre la sainteté, et beaucoup d’âmes du contact qu’elles 
iuraient pu avoir avec un apôtre. 

De telles vocations existent, car si la vie sacerdotale est 
onctionnelle et régie par les lois de l’offre et de la demande, 
’appel à la vie religieuse, — au moins en principe, — est 
dressé à tous. Les mots « si tu veux être parfait » sont 
niversels dans leur invitation, et la vie de Frère est d’abord 
t avant tout une acceptation de cette invitation à la perfec- 
ion. 

Ces vocations existent puisque les besoins qui ont inspiré 
es de la Salle et les Jean de Dieu n’ont pas cessé. L’apos- 
olàt auprès des malades et des ignorants demeurera néces- 
aire aussi longtemps que notre monde connaîtra la maladie 
t l'ignorance. Le besoin de vocations de Frères enseignants 
st même plus grand aujourd'hui que jamais. L’enseignement, 
ar exemple, est dévenu une œuvre spécialisée. Par consé- 
uent, le prêtre, qui doit faire face à toute la gamme des 
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besoins humains, ne peut être ce spécialiste. Il est intéressant 
de noter que l’une des raisons qu’on a données pour simpli- 
fier le bréviaire est précisément que ces hommes variis novis=, 
que officiis onerentur. Le besoin de vocations de Frères ensei- 
gnants cessera donc CURE, il y aura une telle profusion de 
vocations sacerdotales qu'avec les prêtres en surnombre l’é- 
vêque pourra former des cohortes de spécialistes capables de « 
prendre en main toutes les écoles du pays; ou bien quand 
l'Église aura cessé d’être une Église enseignante. La vocation « 
de Frère hospitalier cessera quand le démon aura cessé de 
rôder autour du lit des malades et des mourants. 

Pour nous mettre au diapason de l’urgence de la situation 
du point de vue des vocations, nous devons donc être bien 
persuadés des deux réalités suivantes: d’abord, que dans la « 
Providence de Dieu, nous sommes entourés de vocations en 
puissance ; et, ensuite, que si nous ne permettons pas à ces 
vocations de se réaliser, l’Église subira une grande perte de 
capacité de sainteté et de capacité humaine puisque de beaux « 
types d'hommes jeunes ne passeront jamais de l’état d’apôtres 
en puissance à celui d’apôtres religieux. 

Le problème proposé à cette assemblée est celui de savoir 
comment réaliser cette capacité de sainteté et cette potentia-s 
lité humaine. 
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QUE CHERCHONS-NOUS ? 


Avant de parler de chercher des vocations, il serait bon de « 
définir clairement ce que nous voulons trouver. 
Lord Trenchard disait un jour que ce qu’il voulait pour 
former la R.A.F., c'était recruter des hommes de toutes sor- 
tes, « l’intellectuel et l’artisan, le linguiste, l’organisateur et 
l’ouvrier, le poète et le philistin, et même l’excentrique » 
Pour la vie religieuse, nous avons tout de même à discriminet 

un peu plus. 

Ce que nous cherchons, nous autres, Frères enseignants, 
ce sont des jeunes gens et des hommes de caractère et d’in- 
telligence. 

Et les Frères hospitaliers? J'ai toujours pensé que chez les 
Frères hospitaliers, le champ d'utilisations, étant plus vaste, 
offrait de plus larges possibilités à des formes d’intelligences 
plus variées, On admet qu’ils ont besoin d'hommes à l'esprit | 
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aussi. aigu qu’un scalpel ; mais je croyais que les épileptiques 
t les malades ont moins besoins d’infirmiers intellectuellement 
brillants que de Frères, peut-être moins bien doués sous ce 
rapport, mais débordants de bonne humeur et de dévouement. 
Le Provincial d’un Ordre hospitalier, avec qui je m’entretenais 
j’un cas particulier, me disait qu’il n’attachait pas une impor- 
lance capitale aux diplômes universitaires d’un candidat, puis- 
que de toutes façons les Frères hospitaliers doivent ensuite 
passer un examen officiel; l’examen des notes du garçon lui 
permettait de savoir s’il serait ou non capable d’atteindre le 
niveau d’études requis. Il semble donc que les aptitudes requi- 
ses pour être Frère hospitalier soient les mêmes que pour être 
Frère enseignant. 

Venons-en au cas du Frère qui n’est apte qu’au travail 
manuel. Les Frères de La Salle, dans notre pays, ne sont 
pas intéressés par les garçons de moins de vingt ans qui se- 
raient incapables de recevoir un enseignement. Nôus ne som- 
mes malheureusement pas équipés pour les former et nous 
nous refusons à placer en faction aux douches un garçon de 
dix-sept ans qui restera au même poste jusqu’à soixante-dix 
ans. Nous osons encore moins faire confiance à un garçon 
napte à recevoir une formation pour lui donner des charges 
comme par exemple celle de la cuisine. Ceux qui ont essayé 
de le faire affirment que cela coûte très cher en ouvre-boîtes 
de conserves et que c’est trop dangereux pour l’estomac des 
Frères! Après avoir fait des expériences malheureuses, les 
Pères Blancs ont fini par prendre la décision de refuser d’ad- 
mettre comme « frère lai » tout jeune homme qui n’aurait pas 
fait une expérience authentique de travail avant de solliciter 
son admission. À un garçon qui se trouve dans ce cas, nous 
disons : « Finissez vos études dans votre école secondaire 
moderne ; trouvez un travail manuel où vous pourrez exercer 
vos talents ; allez au cours du soir pour obtenir vos certificats 
d aptitude professionnelle. Si, à l’âge de vingt ans, vous pou- 
vez revenir nous trouver en nous disant : « Mes mains sont 
habiles en tel travail; puis-je les offrir à Dieu ? », nous serons 
alors ravis de.vous considérer comme candidat. » 

A vrai dire, nous sommes en train d’expérimenter une poli- 
ique qui consiste à envoyer les garçons moins bien doués 
sur Je plan universitaire dans une école technique de Bourne- 
mouth, tout en leur faisant suivre certains cours À l’école 


des Frères de cette ville. Mais il est encore trop tôt pour 
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parler de cet essai. Nous pouvons nous demander si l'idéal 
ne serait pas d’avoir une maison d’études dirigée par ua 
Ordre de Frères dont ce serait l’activité particulière avec un 
centre à proximité d’une école technique du gouvernement où 
les candidats à la vie de Frère pourraient recevoir une forma- 
tion professionnelle dans une atmosphère religieuse ? 

L'homme plus mûr qui a une humble conscience de son inap- 
titude À s’entretenir familièrement avec Euclide ou Platon, 
nous le prendrions volontiers à condition qu’il ait le jugement 
sûr, de la piété, une courtoisie naturelle et le sens de l’hu- 
mour. Il serait bon de nous souvenir du mot de saint Vincent 
de Paul : « N’acceptez jamais un homme qui ne se recom- 
mande que par sa piété. S'il a intelligence et piété, et qu'il 
vienne à perdre sa piété, il peut encore se $ervir de son intel- 
ligence. Mais s’il n’a que sa piété et qu’il la perde, il n’a plus 
rien à apporter à la société. » 

Ainsi, nous voyons à présent le genre d'homme que nous 
cherchons et nous pouvons essayer de discerner ce que nous 
pouvons faire pour l’équiper. 


POLITIQUE A LONG TERME 


Belloc disait que le premier pas à faire pour la conversion 
de l’Angleterre, c'était de pulvériser les préjugés. Je prétends 
que le premier moyen à employer pour équiper la potentialité 
humaine de l’Église, c’est de venir à bout de l'ignorance et 
d'apprendre à nos catholiques toute la portée de la vie reli- 
gieuse. Dans la mentalité du clergé et des laïcs, le mot « vo- 
cation » signifie généralement une chose ou deux : sacerdoce 
pour les hommes, vie religieuse pour les femmes. Le pro- 
blème, pour nous, c’est de voir comment nous pourrons don- 
ner trois dimensions au mot « vocation ». 


Direction spirituelle. , 

La direction spirituelle par un prêtre a une importance capi- 
tale. Cependant, si la « boîte » du confessionnal semble être 
une station génératrice de vocations sacerdotales et de reli- 
gieuses, je n’ai pas l'impression qu’elle ait beaucoup contri- 
bué à suscitér des vocations aux Ordres de Frères. En onze 
ans, je n’ai été qu’une fois en rapport direct avec un prêtre 
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1 sujet d’un jeune qui présentait des aptitudes à la vie de 
rère enseignant. Cette négligence (si négligence il y a), n’est 
as, de la part des prêtres, une question de manque d’estime 
our le travail accompli par les Frères. Je me permettrai de 
re que c’est plutôt une question d’ignorance de la part du 
ergé au sujet de la vie des Frères! 

Dans quelques pays où les vocations sont très rares, il n’est 
as rare que le prêtre et le Frère, au lieu de collaborer, soient 
resque des rivaux déclarés. Comme un couple désuni où 
1acun lutte pour avoir la garde de l’enfant, il semble que 
rêtre et frère soient prêts à tout pour l'obtenir. 

En ce qui nous concerne, dans notre pays, nous vivons dans 
n monde plus heureux, un monde d’amitié et de collaboration. 
ares sont les évêques qui écrivent : « Vous remarquerez que 
- permission accordée par mon prédécesseur de rechercher 
es candidats dans ce diocèse date de fort longtemps. À pré- 
nt, nous ne pouvons plus nous permettre de vous la con- 
nuer. Les Frères de X. eux-mêmes, qui ont une école dans 
diocèse, ne sont pas autorisés à y recruter. » Très rares 
nt les prêtres qui écrivent : « L’archevêque a souligné le 
soin de prêtres. En conséquence, vous ne serez pas bien 
ccueillis dans cette paroisse. » Encore plus rares sont les 
rêtres qui enjoignent aux parents de leur remettre les docu- 
ents reçus par leur fils et de brûler tout ce que le Frère 
ourrait encore lui envoyer à l'avenir, parce que lui, le prêtre, 
vait dans sa pensée réservé à ce garçon une place au sémi- 
aire. 

Il est certain que l’un des grands facteurs de l’heureuse 
llaboration entre prêtres et Frères dans notre pays est le 
rand nombre des prêtres qui doivent leur formation aux 
coles de Frères. Lors de leur première exposition}, à New- 
istle, les Frères irlandais de la Doctrine chrétienne furent 
upéfaits de voir le nombre de prêtres, leurs anciens élèves, 
ai étaient venus les accueillir. Parmi les vingt-trois mille 


1. Depuis quelques années, une « Exposition de la Vocation Religieuse » 
eligious Vocation Exhibition) est organisée dans une grande ville de 
rande-Bretagne (entre autres, Newcastle en 1954, Leeds en 1955) où, pen- 
nt une semaine, les visiteurs peuvent faire connaissance avec tous les 
stituts religieux de Pères, Frères et Sœurs présents dans Îe pays. Il leur 
fit de parcourir les stands où sont exposés la nature et les activités de 
aque institut, de voir des films, etc. Ils sont aussi invités à prier pour 
; vocations, assistent à une ordination, à un départ de missionnaires, etc. 
> bureau central de ces expositions est à Londres, Clapham Common, 
est Side, London 5.W. 4. 
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prêtres anciens élèves de La Salle, cel vivants, trois 
cent quatre-vingt-six ont été ordonnés dans notre pays, dont 
la majorité pour notre pays. C'est ainsi que dans beaucouf 
de localités tout le monde sait que le meilleur moyen d’assu 
rer la continuité du sacerdoce est d’assurer la continuité de 
l’œuvre éducatrice des Frères. | 

Il y a cependant encore trop d’endroits où la vocation Gé 
Frères est trop peu COMprise: Pourrait-on dire sans risqueh 
d’être injuste que les séminaires produisent des prêtres dont 
l'esprit apostolique ne connaît pas de bornes, mais dont 
sens de la catholicité semble limité dès qu'il est question des 
Frères? Votre prêtre révérera la religieuse; il.estimera qué 
c’est un grand privilège pour lui que de diriger une jeune pers 
sonne vers le cloître. Cependant, dans l'esprit d’un gra 
nombre de prêtres, le Frère semble n'être qu’un homme ins 
complet. C’est qu’ils ne réalisent pas que le Saint-Esprit peut: 
dire à un homme : « Fais ceci en mémoire de moi », et à ur 
autre : « Laisse les petits enfants venir à moi. » Il se peut 
qu'ils soient tellement éblouis par la contemplation de la 
splendeur de leur vocation sublime — et, Dieu merci, elle! 
l’est —, qu'ils en oublient de se souvenir En autre voca-| 
tion, aussi complète et aussi absolue, peut exister aussi. Peut- 
être leur méditation ne les a-t-elle pas aidés à comprendre le: 
texte de saint Paul disant : Chacun de nous a reçu sa grâce: 
propre par le don du Christ. Il en a envoyé certains pour être 
apôtres, d'autres pour être prophètes, d’autres pour être 
évangélistes ou pasteurs, ou pour enseigner. Et ainsi chaque 
membre recevant le pouvoir d'agir nécessaire accomplit sa 
croissance naturelle, s’édifiant lui-même par la charité. 

Mépriser le Frère religieux comme un homme incomplet, 
c’est mépriser saint François d'Assise comme un spécimen im- 
parfait, et saint Benoît de Nursie comme un homme qui à 
gâché sa vie. C’est aussi mépriser les sentiments de notre Saint 
Père qui s’est exprimé Sans équivoque dans sa lettre du 
31 mars 1934 aux Instituts de Frères enseignants 


Cet Institut religieux, bien qu’il soit exclusivement composé 
d'hommes qui, par un appel spécial de Dieu, renoncent à 14 
dignité du sacerdoce et aux consolations qui en découlent, est 
pourtant, tenu en grand honneur dans l’Église où il constitue 
une aide puissante pour les ministres sacrés eux-mêmes pour a 
formation chrétienne de la jeunesse. . Que l’Église ait donné 
cette dignité et cette fonction à des personnes laïques montré 
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très clairement que dans chacune des armées sacrées on peut 
travailler très utilement à son salut et à celui des autres. 
Donc, que personne ne sous-estime les membres de cet Institut 
ni la fécondité de leur apostolat, sous prétexte qu’ils n’ont pas 
été élevés au sacerdoce. 


Le facteur le plus puissant dans la recherche des Frères 
st peut-être donc de gagner l’aide éclairée du clergé. Cela 
: déjà été partiellement réalisé par les Expositions sur la voca- 
ion religieuse. Il se peut que certains prêtres aient pu avoir 
le temps à autre l’inspiration d'écrire un article dans la Re- 
ue du Clergé, ou ait mentionné la vocation de Frère dans 
ine retraite ecclésiastique. Il se peut, comme cela s’est pro- 
luit au Canada, qu’un Frère soit invité à venir expliquer au 
séminaire la vocation religieuse à l’enseignement ou au soin 
les malades, révélant ainsi au prêtre qui débute dans son tra- 
ail paroissial une autre forme valable de l’aide qui peut lui 
tre apportée. 

J'espère qu’au cours de la discussion qui suivra cet exposé, 
l’autres idées jailliront qui donneront au mot « vocation » 
es trois dimensions dans l’esprit des prêtres, comme aussi 
jans celui des religieuses. J'espère aussi que de plus en plus 
ious enténdrons dans Îles réunions ces mots qui viendront 
spontanément : « Chers Pères, Chers Frères, Chères Sœurs, 
Mesdames et Messieurs... » Jusqu'à présent, nous n’avons 
té que « Messieurs »… 

Permettez-moi de me résumer en formulant un souhait : le 
ouhait que dans chaque paroisse du pays il y ait pour les 
rères un conseiller des vocations. Ce conseiller, c’est le 


rêtre. 


La presse. 


Un autre aspect de la politique à long terme est l'emploi 
le la presse. Aujourd’hui, pour vendre un produit, on main- 
ient sans cesse son nom sous les yeux du public. Nous avons 
nalheureusement eu souvent trop à faire pour nous préoccu- 
er de confier à la presse catholique la publicité de réalisations 
ont nous sommes fiers à juste titre; j'ai pourtant l’impres- 
ion que ce ne serait pas sans importance pour l'œuvre de 
ecrutement des vocations. Il suffit de constater la stupéfac- 
ion de certains parents (leur attitude intriguée : « qu'est-ce 
ue c’est que tout ça? ») pour se rendre compte qu’en tra- 
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vaillant un peu plus par des comptes rendus dans la press. 
on arriverait à diminuer un peu l'ignorance lorsque se pro-: 
duit une première rencontre impromptue avec les Frères. Les! 
Frères sont tellement persuadés que tout le monde les con: 
naît qu’ils ne se rendent pas Ccompre que les autres ne sont! 
pas du tout aussi renseignés qu’on se l’imagine. Faudrait-ii} 
donc souhaiter que chaque école, chaque hôpital et chaque’ 
province ait son « agent de presse » ? 


Partager notre expérience. 


Notre silence peut expliquer pourquoi si peu de vocations 
entrent dans les Ordres de Frères : ils ne savent pas tout ce que 
les Ordres de Frères ont à offrir. Nous avons tous au milieu 
de nous des hommes à l’esprit riche d’expérience. Il est temps 
que nous commencions à mettre notre expérience en commun 
avec ceux qui travaillent dans le même secteur que nous et! 
qu’en contribuant à éclairer les autres, nous éclairions davan-! 
tage sur les richesses de notre vocation. Personne n'aurait 
envie d’énumérer les livres sur l’éducation écrits dans notre, 
pays par des Frères, ni les articles parus dans Lumen Vitae, 
The Sower, ou toute autre publication professionnelle. Je sup- : 
pose que c’est la même chose pour les hospitaliers. Si nous 
continuons à cacher notre lumière sous le boisseau, pouvons- 
nous nous plaindre que les hommes ne la voient pas et, par 
conséquent, n’en cherchent pas la source? V aurait-il là une 
réponse à cette question posée fréquemment : comment se 
fait-il qu’au lendemain de la guerre, quand les soldats démo- 
bilisés sont entrés en masse dans les Ordres, nous n’avons 
reçu qu’un contingent insignifiant de vocations ? 

Nous sommes tous à l’œuvre, nous autres, dans notre pays 
depuis cent ans — et certains d’entre nous depuis un peu plus 
longtemps. Nous avons été accaparés par le travail des fon- 
dations à poser : cela a été bien et fidèlement fait. Nous avons 
prospéré, acceptant des charges, étendant notre capacité hu- 
maine jusqu'aux extrêmes limites de l’élasticité, et nous avons 
pris le fardeau. Alors que nos Frères faisaient déjà tout leur 
possible, nous les avons suppliés de donner une once d’effort 
supplémentaire, et cette once a été donnée de tout cœur. Mais 
la pénalisation à payer pour le terrible labeur du hic et nunc, 
c’est qu’il n’est guère resté de temps pour lever la tête et 
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onsidérer l’avenir. De plus, chaque homme-clé a été contraint 
e faire le travail de deux. Nos obligations essentielles ont été 
ssumées dans toute leur étendue. Dans la sphère réduite de 
otre école ou de notre hôpital, notre travail a été apprécié, 
dmiré et souvent imité. Mais notre œuvre a-t-elle rayonné 
u delà de ces limites ? Par exemple, pour nous, enseignants, 
e sommes-nous que l’un des satellites qui gravitent autour 
u Ministère de l’Éducation ? On rapporte que Butler aurait 
lit : « Je suis le de La Salle du XX° siècle. » Nous qui avons 
té les pionniers de l’enseignement et du soin des malades, 
vons-nous donc cédé notre droit à inspirer et guider vers la 
rrandeur ? 


L'APPROCHE DIRECTE 


Pendant trop longtemps, nombre de supérieurs ont pensé 
ue puisque l’œuvre des vocations est surnaturelle, il fallait 
a laisser au Saint-Esprit. Il y a quelques semaines, un prêtre 
ne disait que telle avait été la politique de son Provincial pré- 
édent et que tout ce que le Saint-Esprit avait été à même 
le produire, c'était trois vocations pour le noviciat. Le Pro- 
incial suivant décida d’aider le Saint-Esprit au moyen d’an- 
onces dans la presse. Le Saint-Esprit et la presse catholique 
roduisirent trente vocations en trois ans. 

Voici quelques-uns des moyens directs qui ont été employés 
our aider le Saint-Esprit. Je ne les énumérerai que pour sti- 
nuler la discussion qui suivra cet exposé. 


Publicité dans la presse. 


Un Père Blanc que je questionnais à ce sujet me déclara 
ue les annonces qu’il avait passées dans la presse catholique 
endant- plusieurs années n'avaient jamais produit une seule 
onne vocation. Les Pères de Mill Hill, eux, semblent trouver 
ue leur argent est bien placé dans cette lettre hebdomadaire 
u’ils adressent aux jeunes gens par l'intermédiaire de la 
resse catholique. En ce qui me concerne, j'ai essayé, il y a 
uelques années, pour le prix de cent guinées. Le résultat a 
té une vocation, et encore est-elle allée à la Province d’Ir- 
inde de l'Ordre! Vous comprendrez que lorsque je lui écris, 
> commence ma lettre par « mon très cher frère » et que la 


en ent se et ES 
RE Le She SEE PAPE 


J 4 ‘9 dû Len TOR Es CAC L. | Lu 'A LP 
- w C “ F ï 2 : ARTE 
« PR e * < nd en 


188 LE CONGRÈS DE LIVERPOOL 


carte de Noël que je lui ai envoyée était rédigée ainsi : « Mes, 
vœux à ma vocation à cent guinées! » Le seul et unique rés} 
sultat fut la demande suivante, venue d'Afrique : « Comme* 
suite à votre très longue et très intéressante communication, 
je désire toujours ardemment que vous conserviez mon nom 
dans votre liste d'adresses et continuiez à m'envoyer des nou-# 
velles des Frères de La Salle. À présent, j'ai une femme et 
je pense sérieusement à donner ma vie à Dieu dans un Ordres 
enseignant. » | 

Beaucoup de gens voient rouge quand on leur parle de cesk 
annonces pour des vocations. Il leur semble que c’est rabaisser! 
la vie religieuse au niveau des produits pharmaceutiques ou co= 
mestibles. Mgr Knox avait bien senti cette attitude de cer-! 
taines personnes quand il nous écrivit dans les termes sui- 
vants au sujet de l'Exposition de la Vocation Religieuse, à 
Bristol 


Est-ce de mauvais goût ? Une vocation est chose si délicate, 
elle comporte des rapports si intimes entre la grâce divine et 
l’âme qu’un scrupule nous assaille facilement. A-t-on le! 
droit de ravaler une chose pareille au niveau d’une vente de 
charité paroissiale ?.. La réponse est que vous devez prendre’! 
les temps comme ils sont. On nous dit que la sagesse crie son 
message dans les rues; si ce sont des rues modernes, elle a 
besoin d’un haut-parleur ! 


J'aimerais savoir où en sont les autres Ordres sur ce point 
de la publicité pour des vocations. 


Causeries sur les vocations. 


Pendant des années, je me suis adressé à peu près à tous 
les genres d’auditoires possibles. Chez les étudiants d’'Univer- 
sité, cela n’a rien donné. Ils sont pourtant le genre de jeunes 
gens que nous désirons recruter, à l'intelligence fine comme 
une lame de rasoir nécessaire pour faire démarrer nos classes 
de sixième. Les causeries aux étudiants des Écoles profes- 
sionnelles n’ont donné aucun résultat. Je n’ai eu-aucun can- 
didat des clubs de jeunes ni des Centres du Scoutisme. Les 
Écoles Secondaires Modernes, en général, accueillent volon-! 
tiers les causeries sur la vocation; elles constituent, cependant, 
un terrain de recrutement assez maigré comparé aux Collèges. 
Dans les Écoles Secondaires Modernes, où il arrive de trouver 
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squ’à 15 Ÿ d'ignorants, la grande majorité des élèves est in- 
ipable de faire des études supérieures ; les candidats possibles 
nt donc rares. Et encore, pour solliciter ces rares vocations, 
S Ordres font la queue : 


Cher Frère Dennis, vous connaissez notre inquiétude au 
sujet des vocations et que rien ne me ferait plus de plaisir 
que de vous inviter à parler dans notre école. Cependant, cela 
m'est difficile. Juste avant de recevoir votre bonne lettre, je 
venais d'en avoir une d’un autre Ordre enseignant à qui 
j'avais dû demander de-remettre sa visite à plus tard. Le 
principal m'a fait savoir qu'il n’y a pas longtemps qu'un reli- 
gieux est venu à l’École. é 


Il est évident que le Lycée forme des jeunes gens du 
enre dont nous avons besoin. Il est difficile de pénétrer dans 
eaucoup de ces collèges. On n’y encourage pas les causeries 
ir la vocation ou bien encore les prêtres s’estiment très ca- 
ables de s'occuper eux-mêmes de la question. Nous ne som- 
es pas sûrs que lorsqu'il s’agit de la vie de Frère, enseignant 
a hospitalier, ces causeries soient absolument ce que nous 
uhaiterions. J’en suis toujours à attendre la première de- 
ande d’admission venant d’un élève d’un Lycée catho- 
que, après une causerie sur notre travail faite par un prêtre 
e l’établissement. Le tragique, c’est que l'élève de Lycée 
ui a donné son cœur à Dieu et qui veut se consacrer au mi- 
stère, non pas en soignant les Âmes au confessionnal, mais 
à soignant les corps, est dominé par l'impression que ses 
mbitions se situent au niveau d’une plaque de cuivre dans 
[arley Street. II ne se doute guère qu’il pourra lui arriver 
lus tard dans la vie de se demander pourquoi il éprouve un 
»ntiment de frustration. La réponse aurait pu être, au lieu 
‘une plaque de cuivre, une robe de Frère hospitalier et une 
ie au service de l’homme qui aurait pleinement satisfait son 
mour de Dieu. 

Un seul mot fut gravé sur la pierre tombale du pape qui 
grait pu empêcher la Réforme, Adrien VI : « Utinam ». 
S’il avait pu vivre. » Sur la tombe de plus d’un médecin ou 
rofesseur, on pourrait bien graver l’épitaphe : « S’il avait 
u savoir! » 

Puisque cet article est destiné à être publié, puis-je deman- 
-r aux prêtres et aux religieuses de penser à ces beaux jeunes 
ommes, saints et apôtres en puissance, qui ne sentent pas 
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que l’Esprit-Saint les appelle au sacerdoce, mais qui RS 
leur chemin à tâtons vers l’inconnu. Souvenez-vous qu’i 
disent comme l’eunuque à Philippe : « Comment puis-je savoir, 
si personne ne m'’enseigne ? » 


La causerie sur la vocation. 


Rien ne vaut une causerie bien faite sur la vocation. Chaque# 
orateur a sa façon personnelle d’aborder le sujet. Chaque fois” 
que j’ai à faire une causerie sur la vocation, j’en consacre Îæ 
moitié à la nature de la vocation en général. J'essaie par l& 
de faire sortir les garçons de leur humilité native, l’un des“ 
plus grands obstacles à une vocation de garçon. C’est d’ail= 
leurs davantage un manque de confiance en soi que de l’hu- 
milité, manque de confiance qui le fait se sentir indigne d’une” 
invitation à une vocation aussi sublime que le sacerdoce où 
la vie religieuse. 20 7 de la causerie portent sur le sacerdoce.s 
Beaucoup de garçons parmi ceux qui entendent la causerie» 
ont grandi naturellement et dans la joie avec l’idée qu’ils se-* 
raient prêtres. Ces garçons devraient sortir de la causerie avec! 
leur idéal confirmé, renforcé, ardent en eux. L’équilibreh 
d’esprit d’un garçon est si dépendant de la sensibilité que s’il! 
arrive à hésiter et à perdre sa sereine tranquillité d’esprit au! 
sujet de sa vocation sacerdotale, il peut perdre sa vocation:! 
(La même chose, naturellement, est vraie d’un garçon qui 
- exprime son intention de devenir Frère et à qui le prêtre parle 
d'opter plutôt pour le sacerdoce). Les 30 % qui restent de la 
causerie concernent la vie de Frère. Après un tour d’horizon 
aussi vaste, un garçon peut choisir sa ligne avec une connaïis- 
sance aussi complète que possible. 

Puis-je me permettre de signaler en passant l’importance du 
choix du Frère qui doit être « l’officier des relations publiques » 
pour son Ordre? Il faut se souvenir que le conseiller des voca- 
tions non seulement représente son Ordre, mais est l’am- 
bassadeur de tous les Ordres de Frères. 


Expositions sur la vocation religieuse. 


Une autre façon directe d'aborder la question des vocations 
est l'Exposition sur la Vocation religieuse. 
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_ Nous avons tous commencé à nous rendre compte de l’im- 
portance de ces expositions. Les résultats immédiats peuvent 
n'être pas extraordinaires, c’est vrai; mais nous travaillons 
pour des résultats qui dépassent l’immédiat. La première Ex- 
position à laquelle j'ai participé m’a coûté plus de trente mille 
francs de transport et cent mille francs de littérature. Le ré- 
sultat net a été une vocation, qui est actuellement au noviciat. 
Laissant de côté toutes les questions de vie spirituelle, cela a 
été un investissement sûr. Mais, comme je viens de le dire, 
nous travaillons pour des résultats qui dépassent l’immédiat. 
Nous travaillons pour l’avenir, nous attendons le moment où 
le mot « vocation » aura trois dimensions, non seulement dans 
l'esprit des prêtres, mais dans celui des religieuses et des 
fidèles. Je suis persuadé qu’il est de la plus haute importance 
que dans ces Expositions le travail des Frères soit présenté 
avec goût, de façon attrayante et instructive. Tous les stands 
des frères devraient être ce qu’un Provincial franciscain disait 


un jour du sien : « Un stand genre Troisième Programme. » 


Nous devons garder présent à l’esprit que c’est probablement 
l’unique contact que la plupart des fidèles auront jamais avec 
l’idéal des Frères et leur travail. L 


Choix des candidats. 


Un Provincial ecclésiastique disait il y a quelque temps 
qu’il était satisfait quand 10 Ÿ des garçons qu’il admettait 
devenaient prêtres. Un autre prêtre déclarait récemment qu’ils 
avaient reçu cinquante-deux jeunes gens, dont deux étaient 
devenus prêtres. 

Ce n’est pas assez. Je serais heureux de vous entendre par- 
ler de votre système de sélection et de crible des vocations. 
Le nôtre fonctionne de la façon suivante : après avoir vu son 
prêtre, le jeune homme écrit pour demander des renseigne- 
ments. Les références qu’il donne sont appuyées par des 
prêtres et des professeurs et les candidats qui semblent pro- 
mettre beaucoup sont invités pendant les vacances de Pâques 
ou les grandes vacances À venir passer dix jours au petit novi- 
ciat de Bournemouth. Sur les cent soixante-quinze candida- 
tures de l’année dernière, nous en avons accepté vingt-sept 
pour les vacances à Bournemouth. Sur ces vingt-sept, nous 
en avons rejeté trois, retardé treize et accepté onze. Ces va- 
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cances sont d’une grande importance pour tous les garçons,s 
surtout pour ceux qui sortent des Écoles Secondaires Mo 
dernes parce que cela nous donne l’occasion de voir si ces M 
jeunes gens qui n’ont pas fait d’études supérieures ont néan- 
moins l'intelligence qui, alliée à un gros travail supplémen- M 
taire, leur permettra d’y accéder. 

Passer au crible et chercher ne font qu’un. Accepter trop 
facilement aboutit à remplir le noviciat simple d’une popu- # 
lation mouvante; le spectacle de l'instabilité chez les autres 
peut amener À l'instabilité les éléments les plus sérieux eux- 
mêmes. Souvent aussi les candidats qui ne persévèrent pas re- 
jettent le blâme de leur échec sur la congrégation et une cri- 
tique de ce genre peut très bien dessécher une autre vocation 
qui était sur le point de s'épanouir. Elle peut aussi changer en 
extrême réserve la coopération étroite d’un Principal de col- 
"ère. 


Vocations provenant des Écoles de Frères. 


Ici, la plupart des Frères ont des Écoles. Il conviendrait 
donc de mettre en un relief spécial les possibilités de recrute- 
ment offertes par nos propres écoles. 

En: tant qu’Ordre, les Frères de la Salle mettent la préoc- 
cupation des vocations au premier plan de leurs prières et de 
leurs sacrifices, comme aussi au premier plan des préoccupa- 
tions de leurs élèves. Chaque mois, du 16 au 25, on fait 
une neuvaine au Divin Enfant pour obtenir de bonnes vo- 
cations. Le 25 de chaque mois est la journée des vocations, 
pendant laquelle toute la vie de l’école est centrée sur l’idée 
de la vocation à la vie religieuse ou sacerdotale. Chaque com- 
munauté a son jour spécial de prière pour de bonnes voca- 
tions. Nos Frères des États-Unis ont lancé avec succès des 
clubs de vocations dans leurs écoles. Dans notre pays, je 
connais trois écoles dirigées par des prêtres qui ont lancé de 
ces clubs. Nous pourrions discuter tout à l’heure avec profit 
sur la valeur de ces clubs. 

Il faudrait mettre sur pied une grande campagne de prière 
pour les vocations parmi les garçons des écoles primaires. Ma 
technique personnelle consiste à demander aux garçons de 
la plus petite classe de dire chaque soir un « Je vous salue, 
Marie » spécial pour m'aider à trouver davantage de prêtres 
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t de Frères. Ce que je veux réaliser par cela, c’est leur sug- 
érer que s’ils prient avec assez d'intensité, Notre-Seigneur 
ourrait bien leur demander à eux-mêmes de devenir prêtres 
u Frères. 

À la prière doit s’ajouter le sacrifice. Il est utile de struc- 
urer votre appel autour d’une formule, par exemple le sys- 
ème des 3 D : « Daily Difficult Deed »2? avec les garçons 
ux 4 D : « Did Daily Difficult Deed »3 ou aux $ D : 
< Didn’t Do Daïly Difficult Deed{. » 

Liés à une formule, prière et sacrifice deviennent partie inté- 

rrante du comportement d’un garçon; c’est comme cela que 
ien des vocations sont nées dans les petites classes de nos 
coles. 
- Un Principal m'a dit un jour que s’il pouvait arriver à 
rouver un spécialiste doué d’un talent spécial pour s'occuper 
le la classe de sixième, il lui confierait la première et la 
ixième. Le garçon qui aurait démarré dans l'enthousiasme 
rarderait cet enthousiasme pendant tout son temps de scola- 
ité. Comme ce Principal avait raison! L’année la plus impor- 
ante dans la vie d’un garçon au point de vue de la vocation 
jourrait bien être sa première année de Lycée. L’entrée au 
ycée a été l’un des facteurs psychologiques les plus puis- 
ants de ses années précédentes. Tout son horizon avait été 
nalheureusement dominé par son temps scolaire. De cela 
lépendaient ces dix mille francs destinés à une bicyclette 
euve, les vacances en France, la réputation de la famille, et 
Dieu sait quoi encore! Même sans cette construction psycho- 
ogique, la première impression reçue des Frères religieux 
et c’est vrai de la même façon pour les prêtres) est très 
rrande. Couronnée par cette réaction psychologique, elle est 
mmense. Elle ouvre de nouveaux horizons au moment où 
esprit d’un enfant est très impressionnable et son cœur très 
rénéreux. C’est pour cela que je suis persuadé que des voca- 
ions peuvent être semées et protégées dans la première classe. 
ette première classe est la position-clé de la vocation dans 
’école. 

Et voici le corollaire. Le Frère responsable de cette classe 
levrait être un excellent religieux qui ait une fierté magnifique 
le sa vocation personnelle, à l’Âme assez catholique pour 


2. Faire tous les jours une chose difficile. 
3. À fait tous les jours une chose difficile. 
4. N'a pas fait tous les jours une chose difficile. 
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tenir dans la même haute estime chacune des autres vocations, 


et une puissance d’inspiration capable d’enflammer la jeunesse 
pour faire vouloir accomplir de grandes choses pour Dieu. 


Un tel homme ayant à s’occuper d’un groupe de cet âge seraitw 
le plus magnifique atout de l’évêque et de son Ordre pour les 


vocations. À tel semeur, telle moisson. 


Le précepte de Notre-Seigneur. 


Pour ceux qui pensent que les manières de s’y prendre les 
plus modernes (comme la publicité pour les vocations) sont 
détestables, il y a une consolation. Notre-Seigneur a une 
formule, une seule, en ce qui concerne les vocations : « Priez 
le Seigneur de la moisson. » S'ils le font, ils font ce qu’il 
y a de mieux. 


CONCLUSION 


Et ainsi, sans avoir même pu effleurer dans cette commu- 
nication de trente minutes bon nombre des aspects multiples 


de la question, tels que garder constamment contact avec les! 


garçons, les garçons des classes supérieures de nos propres. 


écoles, le triangle de coopération : aspirant, Frère, parents, 


les rencontres, les visites aux familles des garçons, l’âge 


optimum pour l’entrée au petit noviciat ou les avantages qui 
font souhaiter avoir un petit noviciat, comment rédiger au 
mieux les textes destinés à stimuler les vocations, et une foule 
d’autres points, sans avoir pu parler de tout cela, le moment 
est venu pour moi de terminer cet exposé et, pour le prési- 
dent, de continuer à exploiter les connaissances des experts 
de cette assistance. 


The Reverend Brother DENNIs ROBERT, 
F.S.C., B.A., B.Sc. (Econ.). 


LA RECHERCHE DES 
VOCATIONS DE RELIGIEUSES 


OTRE première réaction à la lecture du titre de cette 
conférence, La recherche des vocations, serait volontiers 

” teintée d’un assez vif regret qu’il faille de nos jours 
echercher les vocations avec tant d’ardeur. Rappelons-nous 
ourtant que Notre-Seigneur est venu sur terre pour y fonder 
e Royaume de son Père et qu’il a inauguré sa vie publique 
ar la recherche de vocations. 

Nous cherchons des trésors cachés dans des champs qui 
emandent à être cultivés en profondeur et en étendue. Tout 
n gardant chacune la préoccupation d’obtenir des sujets pour 
otre propre congrégation, nos yeux devraient néanmoins 
ester fixés sur l’horizon sans limites de la gloire de Dieu et 
e son Église, et sur le bien commun auquel nous pourrions 
ontribuer par nos efforts dans le domaine des vocations en 
aisant comprendre et estimer la vie religieuse en général. 

Notre temps, comme tous les autres, est un nouveau chapi- 
re de l’histoire de l’Église. Nous ne connaissons que trop 
ien ses caractéristiques qui, à première vue, ne semblent pas 
résenter une source idéale de vocations. Cependant, le Dieu 
e toute sagesse et sa Providence, qui voit le monde se 
oustraire lentement à son amour, dispose des moyens qui 
ourront ramener à lui l'humanité : semer les germes de voca- 
ons. 

Si nous fondons notre recherche de vocations sur la 
uête du Royaume du Ciel, trois jalons principaux se présen- 
nt d'eux-mêmes pour nous guider : 

D'abord, l'avancement du Royaume de Dieu dans nos 
uvres et nos rapports extérieurs. 
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Deuxièmement, l’avancement de ce Royaume dans no 
candidats. 

Troisièmement, sa croissance en nous-mêmes. | 

Allons au point de départ et étudions notre premier jalon = 

L’Esprit-Saint s’y prend de bien des façons pour faire 
naître une vocation. L'éducation, le travail social et lesé 
contacts avec la vie de famille ne sont que quelques-uns desw 
moyens qu'il utilise et qui nous concernent directement dansk 
notre responsabilité de l'établissement du Royaume de Dieu.# 

Si nous jetons un coup d’œil sur les classes enfantines des 
nos écoles primaires, nous voyons une foule de visages atti-k 
rants, où brillent les yeux pleins de confiance de petits êtres 
qui ne sont sortis que depuis quatre ou cinq ans des mains des 
leur Créateur. Sa présence dans les occupants de ces classes# 
est très frappante; nous nous demandons parfois comment sil # 
se fait que ces tout petits s’écartent d’une innocence si raVis- 
sante pour avancer par des sentiers si funestes au lieu de 
grandir sans souillure dans le jardin fermé du Christ. 

À mesure que nos enfants grandissent, ils affrontent de 
plus près la bataille de la vie, dont les effets se remarquent de 
plus en plus à mesure que le temps passe. Le Saint-Père nous « 
donne deux raisons montrant où se situe le défaut de réponse! 
à l’appel de Dieu : le relâchement et la recherche du plaisir! 
chez les jeunes; l’opposition des parents, qui ont des vues 
matérialistes pour l’avenir de leurs enfants. Si nous voulons! 
réussir dans notre recherche de vocations, il est essentiel que 
nous combattions ces tendances. Notre meilleur moyen d’y 
parvenir, c’est d’utiliser à plein l’une des plus importantes 
indications de notre premier jalon : l'éducation. 

Quand nous entreprenons la tâche de faire l'éducation de 
nos enfants, nous devons être très attentives pour saisir toutes 
les occasions qui se présentent de leur parler du Royaume de 
Dieu. Le professeur avisé ne limite pas cet objectif à la classe 
de religion, maïs trouve le moyen de le mêler à tous les sujets 
de son programme. De nos jours, on entend souvent des 
plaintes sur l’égoisme et l'amour du plaisir que montrent nos 
enfants. C’est possible, mais les avons-nous formés à l’esprit 
de générosité? Apprenons-leur à donner plutôt qu’à attendre 
des autres, encourageons-les à donner aux missions et aux 
autres causes qui ont besoin d’aide; s’ils sont bien guidés, les 
enfants sont heureux d’aider ceux qui sont moins fortunés 
qu'eux; nous sommes témoins de ce qu’ils font pour la Sainte 
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Enfance, les lépreux, et les pauvres au moment de Noël. 

Il appartient aussi à la religieuse enseignante de former ses 
élèves à la vie de prière et on peut faire beaucoup dans ce sens 
en encourageant la pratique de la communion fréquente. Si 
nos enfants pouvaient seulement prendre cette habitude impor- 
tante, elle deviendrait une force puissante dans leur vie. On 
pourrait alors leur apprendre facilement à regarder Notre- 
Seigneur dans le Saint-Sacrement comme leur meilleur ami et 
ils se tourneraient tout naturellement vers lui dans tous leurs 
besoins. Il est bien peu probable que des enfants formés à des 
habitudes de générosité et d'amitié avec le Christ refusent de 
répondre par la suite à son appel s’il leur demandait de le 
suivre dans une vie plus parfaite. 

Des écoles et de nos rapports avec les parents, notre route 
vers l’extension du Royaume de Dieu nous conduit à travailler 
dans les hôpitaux, les clubs et autres activités sociales. Là, 
nous trouvons des occasions sans nombre d’accroître chez les 
autres leur amour et leur amitié avec Dieu, de leur expliquer 
ce qu'est la prière et sa valeur, de faire naître et grandir en 
eux le respect et l’estime de la vie surnaturelle des prêtres 
et des religieuses. Nos efforts devraient être renforcés par 
notre souci constant de ne pas laisser leurs effets s’effacer; 
notre message serait plus profondément enraciné si nous lui 
donnions une présentation attrayante et il aurait plus de 
chance d’être vraiment compris. 

Les religieux qui mènent la vie active, et particulièrement 
ceux qui travaillent dans nos écoles, ont l’honneur d’être les 
premiers jardiniers qui veillent sur les délicates plantes de 
Dieu pendant les années dont peut dépendre leur survivance 
finale. Une religieuse, à qui était confiée une œuvre de jeunes 
älles dont on espérait qu’elle serait une pépinière de vocations, 
it la remarque suivante après une expérience de quelques 
semaines : « Des vocations? non. Nous avons d’abord à 
nseigner leur religion à ces jeunes filles. » Cela arriverait-il 
si on faisait tout ce qui est possible pour combattre l’influence 
lu milieu dans lequel vivent nos jeunes filles, en établissant le 
Royaume de Dieu dans leur âme dès l’école primaire? Nous 
\’oublions pas que l'influence de la famille est d’une impor- 
ance capitale pendant ces années; mais comme cette influence 
ait défaut dans tant de milieux familiaux, nous avons le 
levoir encore plus strict de remédier à cette carence par nos 
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Il serait bon que nous nous souvenions aussi que bon nom- 
bre des jeunes filles que nous rencontrons dans nos activités se. 
marieront. En les instruisant solidement des principes catho-. 
liques du mariage, contracté avec toute la grâce du sacrement, M 
nous posons des pierres de fondation pour l’apostolat de l’ave-* 
nir. Il n’y a pas de plus grande source de vocations qu’un 
mariage dans lequel les deux époux réalisent leur mission 
divine de perpétuer la création et de former leurs enfants à 
la vertu. 

Nous voici parvenus au second stade de notre recherche : 
le Royaume de Dieu dans nos candidates. Dans la majorité 
des cas, la vie religieuse présente à la jeune fille d’aujourd’hui 
un aspect inconnu de la vie qui, comparé à celle qu’elle 
connaît, semble appartenir à un autre monde. Elle peut donc 
se sentir un peu intimidée dans l’expression de ses désirs. 
Pour cette raison, nous devons être capables de nous adapter 
à elle, pour qu’elle nous trouve d’abord faciles, que nous lui 
inspirions en même temps franchise et respect. En dépit de 
son éducation dans le monde, elle attend de nous la sainteté. 
Dernièrement, une jeune fille indécise quant au choix d’une 
congrégation demandait à un prêtre de l’aider et lui disait : 
« Envoyez-moi où vous voudrez, mon Père; mais envoyez-moi 
chez de saintes religieuses. » 

Notre candidate désire travailler À étendre le Royaume de 
Dieu : de quelle façon l’envisage-t-elle, et quelles sont les 
aptitudes indispensables ? Nous cherchons des vocations dans 
lesquelles nous puissions faire grandir avec l’aide de la grâce 
un amour intense de Dieu, de l’Église et des âmes... un amour 
issu du sacrifice perpétuel et de la subordination de soi-même 
aux intérêts de Dieu. Nous cherchons des âmes de devoir, 
qui aient le sens des responsabilités... des Âmes qui aient un 
amour assez énergique pour leur permettre d'affronter la souf- 
france à venir, qui les gardera de tout compromis, qui fera 
d’elles partout et toujours des servantes du Christ et des Âmes 
qui se souviennent de leur consécration, dans le détail de ses 
exigences comme dans son tout. 

À l’heure actuelle, nous avons besoin de religieuses qui 
connaissent leur doctrine et la vivent intégralement; qui aient 
la charité du Christ, non seulement en esprit, mais dans le 
cœur, dans la prière et dans leurs actes... qui préfèrent le 
Christ à elles-mêmes et à tout. 

Quant à toutes celles qui répondent à l’appel de Dieu, nous 
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eur devons de nous assurer qu’elles ont bien les dispositions 


nécessaires pour aspirer à un idéal aussi élevé, qu’elles ont 
esprit de notre congrégation et, enfin, qu’elles sont convena- 
lement préparées à entrer dans la vie religieuse, | 


Les dispositions requises pour entrer dans les différentes 


congrégations peuvent différer sur le plan des détails, mais à 
la base, elles sont identiques. On peut les résumer ainsi : une 
intention droite; les aptitudes physiques, morales et intellec- 


tuelles nécessaires et, enfin, leur acceptation par l'autorité. 


La première disposition de base assure que notre candidate 
a une intention droite, qu’elle est libre de tout empêchement, 
et qu’elle comprend les obligations qu’elle contractera en 
entrant dans la vie religieuse. Ici aussi, nous devrions consi- 
dérer ses qualités spirituelles. Une foi profonde est absolument 
nécessaire. Les âmes imaginatives et superficielles tendent 
vers une piété sentimentale et une légèreté qui recherche l’acti- 
vité extérieure au lieu de la profondeur d’intention qui doit 
être la base d’une activité centrée sur Dieu. Nos jeunes reli- 
vieuses peuvent être appelées à faire face à de grandes épreu- 
ves; elles devront être assez fortes alors pour soutenir et élever 
les autres sans se laisser abattre elles-mêmes. Une candidate 
devrait donc donner à espérer qu'avec la formation du novi- 
ciat, elle aura dans l’avenir une foi et un courage inébranla- 
bles en dépit des déceptions. Tout de suite après vient l'esprit 
de prière. Chaque candidate devrait se rendre compte que si 
sa vie doit porter du fruit, ce ne sera que si elle est une vie 
de prière. La docilité d’esprit et l’abnégation sont aussi des 


qualités de grande valeur chez la candidate d’aujourd’hui. 


L'examen de la seconde condition de base, l’aptitude, retient 
d'abord l'attention sur les possibilités physiques. Toute les 
formes de vie religieuse exigent une bonne santé pour remplir 
les obligations qu’elles comportent, mais le degré de robus- 
esse et sa forme varient suivant les œuvres des différentes 
congrégations. La vie religieuse est souvent au début un grand 
effort de tension pour la jeune fille moderne qui vient le plus 
souvent d’une génération nerveuse qui souffre des conséquen- 
es de la guerre et de la sous-alimentation. Nous devrions 
sous assurer dès le début qu’elle a une santé suffisante pour 
faire face aux exigences de la vie religieuse, et cela dans son 
intérêt comme dans celui de sa communauté qui aura à en 
supporter les conséquences dans l’avenir. Nous devrions aussi 
nous renseigner soigneusement sur sa famille du point de vue 
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de l’hérédité et des troubles mentaux. Quand on a un urgent 
besoin de vocations, on peut avoir la tentation d’être un peu 
moins exigeant quant aux aptitudes physiques; soyons sur nos 
gardes et rappelons-nous que même si une vocation semble 
présenter toutes les autres aptitudes nécessaires, si la santé 
fait défaut, ce peut être l'indication que Dieu n’appelle pas 
cette Âme à la vie religieuse. 

Quant aux aptitudes morales, la stabilité de la famille est 
un facteur qui demande qu’on lui accorde une considération 
sérieuse. L’instabilité se répète très fréquemment et les meil- 
leures vocations viennent généralement des bonnes familles 
catholiques, des familles simples. Celles qui ont été élevées 
dans des milieux mondains ont de la peine à se débarrasser 
complètement de leurs idées premières. Il est donc très impor- 
tant que le milieu familial inspire confiance. Les candidates 
doivent avoir un caractère joyeux, heureux, du courage, de la 
facilité à s’adapter, elles doivent savoir supporter les priva- 
tions de bon cœur, et avoir le sens de l’humour. Cette dernière 
qualité sera une vraie soupape de sûreté dans les moments de 
difficulté, de dépression et de découragement, et un secours 
précieux quand il faudra enseigner que notre religion est une 
religion de joie. 

En ce qui concerne les qualités intellectuelles, comme nous 
le savons, le Saint-Père a demandé que les sujets soient formés 
à tous les apostolats religieux. De plus Sa Sainteté a demandé 
que non seulement elles soient aussi bonnes que les laïques 
dans les sciences profanes, mais qu’elles y excellent davan- 
tage. Nous avons donc besoin de religieuses qualifiées dans 
toutes les branches pour vivre à la hauteur de l’idéal qui nous 
est proposé, pour l'honneur de notre Sainte Mère l’Église. 

Outre les sujets formés spécialement, on a besoin de travail- 
leuses de toutes sortes mais, par-dessus tout, qui aient un 
solide bon sens et qui puissent s'acquitter des tâches peut-être 
plus ordinaires, mais non moins importantes, un bon sens qui 
donne la bonne volonté de base, un esprit d’abnégation et un 
jugement sûr. Les sujets doués de ce jugement sont d’une 
valeur inestimable; même s’ils ne sont pas brillants, ils peu- 
vent faire un travail étonnant pour Dieu et les Âmes, car le 
jugement sûr remplace l'instruction, mais l'instruction ne peut 
remplacer le jugement. 

Enfin, l’acceptation de notre candidate dépend de l’autorité. 
Il faut considérer à la fois les intérêts de la congrégation et 
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ceux de la candidate et, en cas de doute, ceux de la congré- 
gation doivent l’emporter. 

En ce qui concerne la convenance à l'esprit de notre congré- 
gation, rappelons-nous que bien des chemins mènent à notre 
but commun de la sainteté et nous devrions nous assurer que 
notre candidate prend celui qu’il faut, surtout si elle est hési- 
tante dans son choix. Autrement, elle pourrait être troublée 
dans sa vie de novice quand elle aurait à faire face à des 
épreuves et à des difficultés, et elle se demanderait si elle a 
bien choisi la congrégation pour laquelle elle est faite. 

Pendant la période de préparation avant l’entrée, il faudrait 
réunir les différentes attestations religieuses et certificats médi- 
caux. Naturellement, il est supposé que chaque fois que cela 
a été possible, nous sommes entrées en contact avec le prêtre 
de la paroisse intéressée : il y a des candidates qui sont impa- 
tientes d’entrer une fois qu’elles ont reconnu l’appel de Dieu, 
mais la prudence conseille cette période de préparation et d’en- 
quête. Pendant ce temps, nous avons une occasion inestimable 
d’aider notre aspirante à comprendre que la vocation reli- 
gieuse est un appel du Christ à une vie, non à une simple 
carrière. Nous ne devrions pas cacher le fait que l'effort 
constant vers la perfection n’est pas chose facile et que le 
chemin sûr vers la porte étroite est tout de même un chemin 
difficile pour qui est décidé à vivre à la hauteur de sa vocation. 

Suivant l’exemple de l’Église notre Mère qui s’adapte aux 
temps présents, et dans les limites où notre Règle et nos 
constitutions le permettent, nous devrions essayer de nous 
adapter aux jeunes filles modernes. Et même ainsi, la trans- 
plantation de la vie du monde à la vie du couvent ne peut aller 
sans provoquer certaines réactions de sa part. Plus elle sera 
préparée avant d’entrer à voir au delà de ce qui est naturel et 
à estimer ce qui est surnaturel, plus il lui sera facile de domi- 
ner les obstacles du noviciat et d’en faire des moyens d’avan- 
cer. Qu'elle apprenne comme il est important de répondre à 
la grâce, et la valeur de la vie commune qui peut être quelque- 
fois si irritante quand on a été habituée à l'indépendance. 
Puisse-t-elle comprendre ce que cela signifie d’être choisie 
comme un instrument de réparation et puisse-t-elle bâtir une 
vie intérieure par la dévotion à la messe et la sainte commu- 
nion quotidiennes, et un amour filial envers Marie sa Mère 


du ciel. 
Avant de quitter notre candidate, il faut parler des moyens 
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de contact. Nous avons dit que le Saint-Esprit emploie toutes, 
sortes de canaux pour déposer son germe, mais il attend de 
nous que nous coopérions en donnant à ce germe vie et fécon- 
dité. Nous ne devons donc négliger aucun moyen de propa- 
gande en notre pouvoir; il semblerait qu’en Angleterre, aujour+ 
d’hui, cet effort ne manque pas. Des sociétés emploient suivant 
‘ leurs possibilités tous les moyens comme la littérature, les. 
films, les expositions, les juvénats, les causeries sur la vocas. 
tion, les clubs, etc. Que dans tous ces moyens de valeus 
employés pour attirer les vocations, notre propagande présenté 
l'idéal de la vie religieuse comme Notre-Seigneur l’a fixé, 
d’une façon à la fois attirante et facile à comprendre pour les 
jeunes filles d’à présent. 

Parmi tous les moyens de propagande, la première SL 
revient sans doute à la littérature à cause des facilités qu’elle 
offre pour une distribution facile et étendue, et parce qu’elle 
permet l’étude privée. 

Dans le sens d’un courant moderne, les films doivent jouer 
un rôle important dans notre propagande, leur inconvénient 
étant, naturellement, le nombre limité de projections dans un 
même lieu. Pour les congrégations missionnaires, en parti- 
culier, ils ont le grand avantage de faire connaître et rendre 
présent sur notre propre sol l’apostolat accompli dans les pays 
lointains, ce qui peut être d’un intérêt puissant pour des 
cœurs juvéniles. ” 

Si nous regardons vers l’avenir, il n’y a pas de doute que 
l’œuvre des juvénats demande à s’étendre davantage. Cepen- 
dant, les juvénats présentent des problèmes, par exemple celui 
de l’enseignement, mais ils offrent le grand avantage de pro- 
téger des vocations et de les modeler suivant l’esprit de leur 
congrégation respective, pendant les années de formation. 

Nous voici à notre dernière étape et des trois, c’est sûre- 
ment la plus importante : la recherche du Royaume de Dieu en 
nous-mêmes, dans nos communautés et nos congrégations. 
Pour cette partie de notre recherche, nous prendrons pour 
guide un extrait d’une conférence du R. P. Creusen, S. ]. : 


Il y a une crise des vocations... Que faire pour l’enrayer ? 
I faut d’abord intensifier dans les Communautés l'esprit sur- 
naturel. Quand une jeune fille remarque qu’il n’y a pas un 
esprit surnaturel vraiment vivant dans une Congrégation, il est 
presque certain qu’elle s’en écartera. Il faut bien vous dire — 
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_: et ceci peut-être encore plus maintenant que dans le temps — 
que la jeune fille qui entre en religion est une jeune fille qui a 
véritablement un idéal. Il ne faut pas croire qu’on attire les 
jeunes gens et les jeunes filles en diminuant les vraies exi- 
gences de la vie religieuse. Je ne parle pas des petites pratiques 
qui sont des choses tout à fait différentes. Non, la vraie vie 
religieuse, ou le vrai don de soi. Pourquoi? Jeunes gens et 
jeunes filles entrent en religion avec un vrai désir de sainteté — 
avec leurs illusions et leurs imperfections, bien sûr! mais ils 
veulent se donner à Dieu aussi bien dans la vie active vouée 
aux différentes formes de l’apostolat que dans les Instituts 
contemplatifs. 

Il faut donc se demander : est-ce que véritablement chez nous 
fleurit l’esprit surnaturel, l'esprit évangélique, celui auquel 
maintenant on tient à revenir et qui, en tout cas, est le seul 
remède à certaines déviations de la spiritualité actuelle; car 
enfin, on peut discuter les doctrines des hommes, on ne peut 
pas discuter celles de Notre-Seigneur, ni celle de saïnt Paul, 
ni celle de saint Pierre, ni celle de saint Jean, ni celle de saint 
Jacques : elles sont dans l’Écriture, c’est notre richesse la plus 
sûre. 

Voilà un point qui est très important. Remarquez-le : je ne 
veux pas le détacher d’un autre. Notre-Seigneur nous a dit : 
Voici le signe auquel on reconnaîtra que vous êtes mes dis- 
ciples. On parle beaucoup aujourd’hui du témoignage chrétien, 
c’est juste; c’est Notre-Seigneur lui-même qui nous a donné 
cette mission : « Eritis mihi testes », vous serez mes témoins. 
Qu'est-ce que cela veut dire ? Vous témoignerez de ma divinité, 
de ma mission. Comment cela ? Il nous le dit : Voici le signe 
auquel on reconnaîtra que vous êtes mes disciples : si vous 
vous aimez les uns les autres. 

Je laisse de côté pour le moment l’amour du prochain qui se 

_ manifeste largement, il n’y a pas de doute, dans toutes vos 
_ œuvres, pour ne dire qu’un mot de la charité entre vous... 

S’il n’y a pas la vraie charité, cela se traduira nécessairement 
dans les relations quotidiennes avec les gens du monde, les 
malades, les élèves. L’on heurtera bien des gens s’il n’y a pas 
cette vraie charité. Il faut que vous soyez pénétrées de ce 
principe pour l’inculquer aux jeunes religieuses. C’est là une 
chose capitale. ; ; 

Les jeunes filles exagèrent même parfois à ce point de vue. 
Elles diront : « La charité, c’est tout ! le silence, les petites 
pratiques n’ont aucune importance. » C’est là évidemment une 
erreur. Mais c’est vrai dans la mesure où l’on estime que la 
chose capitale est cette charité et ce sincère amour surna- 
turel, sinon la charité n’aura pas les caractères qui attirent et 
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qui montrent que dans tel Institut règne l'esprit de Notre-. 
Seigneur. 


Prenons donc la résolution, dans notre recherche du: 
Royaume des Cieux et de vocations, solidement unies, de 
vivre pleinement notre consécration, en âmes de charité, de 
prière et de vie intérieure. Recevons un nouvel encouragement 
dans les paroles que S. S. Pie XII adressait à un auditoire de 

‘ religieuses réunies à Castelgandolfo : 


Aux religieuses, nous aimons à faire le souhait qu’adresse, 
saint Paul : Entre tous les dons, aspirez aux plus parfaits. Une: 
religieuse, en effet, a reçu un appel particulier de Notre-Seiï-. 
gneur, un appel à un plus grand amour. De par sa vocation,, 
elle ne peut se contenter de ce qui est demandé aux simples. 
chrétiens, elle doit s'élever au plus haut et ne jamais s’arrêter.. 
Une âme religieuse ne doit jamais dire : « Cela suffit », tant. 
que Jésus a encore un désir sur elle. Et quel est le plus cher: 
désir de Jésus reposant dans son cœur comme dans une crèche: 
ou un nouveau Bethléem ? Ce que Jésus demande avant tout! 
de l’âme religieuse, c’est la vie intérieure. C’est là le premier! 
but de sa vie : l’intimité avec Jésus. La religieuse doit le cher- 
cher dans toute sa vie. Celle-ci peut varier selon la Congré-. 
gation, mais pour toutes, le principal est de vivre la vie inté- 
rieure, dans la prière, le travail et tout ce que demande la 
vocation de chacune. Comme la mer sous le soleil fait monter 
une légère vapeur vers le ciel, laquelle se transforme en nuage 
pour retomber ensuite en pluie bienfaisante qui fait fructifier 
la nature, grossit les rivières et les fleuves pour retourner par 
eux à la mer, ainsi fait la vie intérieure. La mer, c’est l’âme 
remplie de l’amour de Dieu. Sa prière incessante doit monter 
vers le ciel, pour retomber en grâces sur les Âmes et sur le 
monde. 


Ainsi, en suivant l'inspiration que nous donne le Saint- 
Père, le renouveau de notre vie intérieure peut s’élever vers 
Dieu comme une nuée de prière et redescendre sur nos congré- 
gations en source bénie de vocations — de vocations qui mul- 
tiplieront de façon incalculable les effets rédempteurs du Sang 
versé au Calvaire. 


Sr Mary St: PETER, F. M. M. 


LA COLLABORATION 
AVEC LA HIÉRARCHIE 
ET LE CLERGÉ SÉCULIER 


# Droit canonique prévoit que lorsqu'un membre d’un 
Ordre religieux est élevé à l’épiscopat, il est soustrait à 

l’autorité du supérieur de son Institut. À cause de son 
vœu d’obéissance, il relève directement du Pontife romain. 
Il reste religieux, bien sûr, et continue à jouir des privilèges 
de son Institut; il est toujours lié par ses vœux et autres obli- 
gations religieuses, sauf celles qu’en prudence il juge incom- 
patibles avec la dignité qu’il a reçue (c. 627, 628). 

Ayant pris possession avant-hier du Siège épiscopal de 
Salford, je puis parler ce matin à la fois en membre de la 
hiérarchie de notre pays et en membre d’un Institut reli- 
gieux. Je suis très reconnaissant aux organisateurs de ce 
congrès de l’honneur qu'ils m'ont fait en me demandant de 
traiter le thème de la collaboration des Ordres religieux 
avec la hiérarchie et le clergé séculier. 


I 


E pense que la première chose qu'un évêque attend des 

communautés religieuses de son diocèse est sans conteste 
qu’elles soient régulières et fidèles dans leur observance et 
que leurs membres soient de bons religieux. Le premier devoir 
de tout religieux est sa sanctification personnelle qui contri- 
bue au bien de l’Église tout entière. 
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Les évêques, comme nous le rappelle le Droit canonique, 
sont les successeurs des apôtres — sunt apostolorum succes- 
sores — et sont établis par institution divine sur les Églises 
particulières qu’ils gouvernent avec le pouvoir ordinaire sous 
l’autorité du Pontife romain (c. 329). Le rappel que les évê- 
ques sont les successeurs des Apôtres nous sera une excuse 
pour revenir aux écrits apostoliques et, en particulier, à ce 
passage de l’Épître aux Ephésiens où saint Paul résume la 
raison de tous ces dons particuliers et grâces qui se manifes- 
taient dans la primitive Église : Et il en, a établi certains 
apôtres, et certains autres prophètes, et d’autres évangélistes, 
et d’autres pasteurs et docteurs ; pour la perfection des saints, 
pour l’œuvre du ministère, pour l'édification du Corps du 
Christ : jusqu'à ce que nous soyons tous réunis dans l'unité 
de la foi et de la connaissance du Fils de Dieu, jusqu’à la 
croissance de l’homme parfait, jusqu’à la mesure de l’âge de 
la plénitude du Christ (4, 9-13). L’édification du Corps du 
Christ se fait à la fois en intensité et en étendue et nous de- 
vons penser son développement non seulement en termes nu- 
-mériques, mais plus particulièrement en termes d’intensité de 
la vie divine qui vivifie les membres. À cet égard, chaque com- 
munauté religieuse à un travail particulier à accomplir dans 
l’achèvement de la perfection des saints et l'édification du 
Corps du Christ. 

C'était évidemment la pensée du Saint-Père lorsqu'il écrivit 
son encyclique sur le Corps mystique du Christ. Deux pas- 
sages de cette encyclique insistent sur le point fondamental 
que je voudrais développer ce matin. Dans le premier, parlant 
de l'Eglise et des offices différents qu'y remplissent les mem- 
bres. du Corps mystique, le Saint Père nous rappellé que la 
structure de ce Corps n’est pas limitée exclusivement à la hié- 
rarchie. « Il est certainement vrai, dit le Saint-Père, que ceux 
qui possèdent le pouvoir sacré dans ce Corps doivent être con- 
sidérés comme les premiers et principaux membres, puisque 
c’est par eux que le divin Rédempteur lui-même a voulu qu’à 
travers les Âges se perpétuent les fonctions du Christ comme 
maître, roi, et prêtre. Mais quand les Pères de l'Eglise par- 
lent des ministères de ce Corps, de ses grades, professions, 
états, ordres et offices, leur pensée est bien de parler non 
seulement des personnes qui sont dans les ordres sacrés, mais 
aussi de tous ceux qui ont embrassé les conseils évangéliques 
et mènent soit la vie active parmi les hommes, soit une vie 
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cachée dans le cloître, ou encore s’efforcent de combiner les 
deux, suivant l'institution à laquelle ils appartiennent. »’Il 
continue, comme vous le savez, en parlant de ceux qui vivent 
dans le monde et qui coopèrent avec la hiérarchie ecclésias- - 
tique pour étendre le Royaume du Christ et il fait remarquer 
que ceux-ci, comme tant de religieux, « occupent une place 
d'honneur, quoique souvent obscure, dans la société chré- 
tienne, et que eux aussi sont capables d’atteindre, avec l'ins- 
piration et l’aide de Dieu, le plus haut degré de sainteté, le- 
quel, suivant la promesse de Jésus-Christ, ne fera ‘jamais dé- 
faut dans l’Eglise ». à 

Dans le second passage, le pape montre que les prières per- 
sonnelles et les sacrifices religieux contribuent à l'extension 
du Royaume du Christ. « Dans sa fonction de chef direct et 
invisible de l'Eglise, notre Sauveur veut que tous les mem- 
bres de son Corps mystique l’aident à accomplir l’œuvre de 
la Rédemption. Non pas à cause d’une insuffisance ou d’un 
besoin en lui, mais bien plutôt parce qu'il a voulu qu'il en 
soit ainsi pour le plus grand honneur de son Épouse imma- 
culée. En mourant sur la Croix, il a accordé à son Église le 
trésor inépuisable de la Rédemption, sans aucune coopération 
de sa part; mais quand il s’agit de distribuer ce trésor, non 
seulement il partage cette œuvre de sanctification avec son 
Épouse sans tache, mais il veut encore en quelque sorte qu’elle 
jaillisse de son travail à elle. Voilà en vérité un mystère for- 
midable que nous ne pourrons jamais méditer assez : que le 
salut de beaucoup d’Âmes dépende des prières et des morti- 
fications volontaires qu’'offrent dans cette intention les mem- 
bres du Corps mystique de Jésus-Christ, et de la collabora-- 
tion que les pasteurs et les fidèles, et tout spécialement les 
parents, doivent apporter à notre divin Sauveur. » 

Il me semble que c’est là le point fondamental sur lequel 
doit s’établir la collaboration entre la hiérarchie et les insti- 
tuts religieux, et par rapport auquel devra être considéré tout 
ce que-j’ai à dire sur le travail dans un domaine plus actif. 


IT 


Das la vie active, le travail des instituts religieux relève 
directement de la responsabilité de la hiérarchie sur “le 
nombreux points. La responsabilité des paroisses, la prédica- 
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tion de missions, la direction d’écoles, le soïn des malades, | 
des pauvres, des diminués, des vieillards et des orphelins font, 
partie du travail pastoral de l’Église, dont l’évêque doit accep-! 
ter d’être responsable et dont il devra répondre devant Dieu 

un jour. Les remarques que j'aimerais vous exposer seront 
beaucoup plus des commentaires à propos des sujets abordés, 

qu’un exposé bien organisé et exhaustif sur l’ensemble de 

mon sujet; mais j'espère que cela nous fournira une intro- 

duction à la discussion qui suivra et qui sera du plus grand 

profit pour l’Église tout entière. 


La charge des paroisses. 


Il est important que les riches traditions liées aux grandes 
familles religieuses soient accessibles aux fidèles et ce serait 
bien dommage pour l’Église et pour la vie catholique que de 
nombreuses paroisses ne soient pas confiées à des Ordres reli- 
gieux. La continuité de la tradition, la stabilité d’un ordre, 
les ressources liturgiques qu’une communauté, quelle que soit 
sa dimension, peut procurer à une paroisse, les aptitudes 
variées des membres de la communauté qui peuvent trouver 
à s’exprimer dans les différentes formes du travail pastoral, 
tout cela est extrêmement précieux dans la paroisse confiée 
à des religieux. Je pense que le clergé séculier et les supérieurs 
religieux seront d’accord pour pensér que la paroisse religieuse, 
avec l’exercice de responsabilités paroiïssiales, est presque tou- 
jours préférable à la chapelle religieuse qui n’a ni autorité ni 
responsabilités sur le plan paroissial. J'espère qu’on ne m’en 
voudra pas si je rends hommage en particulier à une ou deux 
paroisses qui ont été confiées à des religieux. Il est inévitable 
que dans ces questions l’expérience personnelle compte beau- 
coup et on n’a le droit de parler que si on reste dans les limites 
de cette expérience. Permettez-moi donc de rendre hommage 
au travail accompli dans trois grandes paroisses de mon ancien 
diocèse de Brentwood par l’Ordre des Frères Mineurs et per- 
mettez-moi également de dire l’affection et la gratitude que je 
garde à la paroisse St. Mary, à Clapham, dirigée par les Pères 
Rédemptoristes, qui fut la paroisse de mon enfance. 

Cependant, ce congrès n’a pas été organisé en vue de cons- 
tituer une société d’admiration mutuelle et il me paraît juste de 
dire que si une paroisse confiée à des religieux peut être tout 
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à fait remarquable, il y a des cas où le résultat peut être 
déplorable. La petite paroisse qui ne compte pas assez d’hom- 
mes, conduite par une communauté minuscule, peut être un 
échec du point de vue de la pastorale comme de la vie reli- 
gieuse. Je suis sûr que bien des supérieurs seront d’accord 
pour dire avec moi qu’il existe parfois dans une paroisse qui 
marche mal depuis longtemps et à laquelle il faudrait avant 
tout un sang nouveau et un zèle juvénile, une véritable tenta- 
tion de mettre au pâturage et peut-être en somnolence l’un 
des vieux chevaux de bataille des missions, de la salle de 
conférence, ou de la communauté. Quand on organise une 
Province, il ne faudrait jamais regarder une paroisse comme 
un élément de commodité. Il serait préférable de l’abandon- 
ner franchement et de laisser l’évêque y assumer sa responsa- 
bilité pastorale avec ses propres ressources. 

Il y a un point sur lequel je voudrais insister de façon toute 
particulière ; je suis d’autant plus encouragé à le faire qu’un 
membre d’un autre Ordre religieux a fait récemment une 
remarque analogue. La base de notre vie paroissiale dans 
notre pays et la principale raison de son succès, sont simple- 
ment les visites de porte à porte que le clergé fait avec assi- 
duité. Il est faux de dire, au moins dans notre pays, que 
l’Église a perdu la classe ouvrière. En Angleterre et au Pays 
de Galles, pour ne rien dire de l’Écosse et de l’Irlande, notre 
force repose dans ces classes et notre clergé est en contact 
avec les foyers de nos gens par l’apostolat de ce qu’on appelle 
« piétiner le trottoir » et l’apostolat du marteau de porte; 
bien des prêtres à l’étranger nous envient ces contacts. Au lieu 
de prêtres ouvriers, nous avons des prêtres qui connaissent bien 
leurs ouaïilles et qui sont bien accueillis par elles. Cela nous per- 
met de nous dispenser de certaines méthodes d’apostolat plus 
spectaculaires, du foulard et de la salopette de l’ouvrier, qui ne 
sont jamais, après tout, que des moyens pour arriver à établir 
un contact sacerdotal avec les gens dans leur milieu et leurs 
foyers, de les connaître dans leur vie. Ce contact est bien établi 
dans notre pays par la tradition de la visite pastorale. Si les su- 
périeurs religieux voulaient bien, au cours dela visite canonique 
qu’ils font dans les maisons de leur ordre auxquelles sont rat- 
tachées des paroisses, insister sur l'importance de l’assiduité 
à la visite pastorale, ils recevraient la gratitude des évêques 
et rendraient un immense service à toute l’Église. Cela aussi 
devrait être l’un des caractères de nos missions paroissiales. 
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Écoles et éducation. 


Bien qu’il ne soit peut-être pas lié de façon directe au tra- 
vail pastoral, l'immense domaine de l’éducation catholique est 
l’un de ceux qui offrent les plus grandes possibilités d’étroite 
D ‘collaboration entre les évêques et le clergé séculier d’une part, 

et les Ordres religieux, masculins et féminins, de l’autre. 
Les congrégations de religieuses jouent un rôle de premier 
‘ plan dans toute la gamme des efforts accomplis sur le plan 
de l’éducation dans notre pays. On comprendra donc que 
quelques-unes de mes remarques soient formulées au féminin ; 
mais, avec les correctifs nécessaires, elle s’appliquent tout 
aussi bien à tous ceux qui s'occupent de l'éducation des ‘BPM 
çons comme des filles. 
Je crois que le jugement que les historiens porteront sur le 
- développement de l’Église en Angleterre au XX° siècle sou- 
lignera le fait que ce temps ést celui pendant lequel la com- 
munauté catholique a retrouvé l’héritage auquel elle a droit 
dans la communauté nationale. L'histoire de notre passé 
récent a été faite de luttes, de ressources insuffisantes, de l’o- 
bligation de se contenter de valeurs de second ordre faute de 
pouvoir obtenir celles de premier plan. Au fur et à mesure 
que notre force augmente, nous ne pouvons continuer à nous 
contenter d’expédients et d’à-peu-près. Cela veut dire, sur 
le plan de l’éducation, qu’en ce qui concerne les enfants que 
nous formons comme en ce qui concerne les religieux et reli- 
gieuses, nous devons tenir aux plus hautes qualifications et 
aux plus hauts niveaux possibles. Quel que soit l’effort finan- 
cier que la Loi de 1944 sur l’enseignement nous a° imposé, 
elle nous a donné au moins l’occasion et l’obligation de cons- 
truire de nouvelles écoles qui sont de premier ordre, et dans 
ces bâtiments de premier ordre, nous sommes en droit d’espé- 
rer que se développera un enseignement catholique de premier 
ordre. 

- J'aimerais citer ici quelques paroles de Mgr Davis parlant 
du devoir qui incombe à chacun de développer tous ses talents. 
Puis:il parle de l’université (en particulier de l’université 

5 catholique) et du travail d'intégration qui peut s’y faire, en 
- faisant un tout de la personne qui en subit l'influence avec 

les proportions normales de naturel et de surnaturel. 


Une compréhension superficielle de la foi a parfois amené 


me 


_les catholiques à ne voir dans une université catholique et dans 
l’enseignement catholique que de simples moyens d’assurer 
le salut des âmes en les gardant des dangers de l’intelligentsia; 
un peu comme les communistes regardent l’école communiste 
comme un moyen d’imprégner l’esprit des membres du parti 
de la philosophie et de la ligne philosophique du parti, pour 
sauver les « âmes » de leur parti. Une telle attitude prouve un 
manque de confiance en Dieu, qui nous a donné notre nature 
avec son instinct pour s'intéresser à la philosophie, à l’art et 
à la littérature; c'est un manque de foi en Dieu qui a fait 
notre nature, qui est bien ce qui ressemble le plus à Dieu dans 
toute la création. Le fait que nous devions tout faire par 
amour de Dieu ne retire pas à nos actions leur qualité. Il est 
possible de choisir quelque chose pour sa valeur intrinsèque, 
par amour de Dieu, puisque la chose en question, avec sa 
valeur, vient de Dieu. Si une université catholique est une 
” université de médiocre valeur, elle est indigne du catholicisme. 


La même remarque vaut pour l’école catholique. Si l’école 
est médiocre, même sur le plan de ses résultats naturels, elle 
est indigne du catholicisme. Elle doit viser à atteindre un 
niveau élevé de culture. 

Par delà la question du niveau, quelque chose de plus pro- 
fond 'et de plus personnel se trouve au cœur même de tout 
enseignement, au moins dans la mesure ôù l’école est vue à 
part de l’université. De même que le maître doit toujours se 
souvenir qu’il n’enseigne pas « l'algèbre » ou « la géogra- 
phie », mais qu’il enseigne Mary ou Jimmy, les supérieurs des 
communautés et les directeurs des écoles doivent se souvenir 
que les éléments les plus importants en éducation ne sont ni 
les bâtiments, ni l'équipement, ni les horaires, ni les aptitudes 
professionnelles, ni les diplômes universitaires, mais les qua- 
_lités personnelles de ceux qui enseignent. Ceci a été très bien 
exprimé par le célèbre Comité de Norwood dont le rapport a 
été publié en 1943. 


I1 nous paraît difficile, écrit le Comité, de trouver un principe 
quelconque permettant de déterminer l'orientation du pro- 
gramme : sera-ce autour d’un sujet ou d’un groupe de sujets ? 
Ce sera encore moins autour d’une idée unique comme, par 
exemple, les loisirs, ou l'expression personnelle, ou l’activité 
ou la vie du citoyen. S’il y a quelque chose à orienter, ce n’est 
pas le programme, mais la personnalité de l'enfant; et cela peut 


se faire non par des ajustements de sujets en tant que tels, 


mais par la réalisation du but de l’enfant en tant qu’il est un 
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être humain, ce qui ne peut se faire que par le contact avec des 
esprits conscients du fait qu’il a un but à atteindre. Le maître 
seul peut faire l’unité dans l’éducation d’un enfant en facilitant 
l’unité de sa personnalité en fonction du but. 


C’est l’une des raisons pour lesquelles nous insistons pour 
avoir des maîtres catholiques et c’est aussi pourquoi les pa- 
rents ont tant de confiance dans les membres des ordres reli- 
gieux consacrés à l'éducation à qui ils confient leurs enfants. 
Ce sont des hommes et des femmes qui ont pleine conscience 
du but pour lequel les enfants ont été créés et qui ont, en 
fait, consacré leur vie à la réalisation de ce but. 

La maîtresse de classe qui est religieuse appartient à une 
catégorie différente de la maîtresse laïque dont l’enseignement 
représente forcément une carrière pour elle, indépendamment 
‘ de ce qu’elle y met de sens de sa vocation. La religieuse 
aborde l’enseignement de façon entièrement différente. Quelle 
qu’elle puisse être, le Christ, le Dieu incarné, a tendu vers elle 
des mains d’amour et lui a demandé de lui donner son cœur 
et de se remettre entièrement à lui. Sa vie est devenue une his- 
toire d'amour; une longue histoire de consécration et de 
dons mutuels, qui ne pourra s’achever que lorsque le temps 
aura sombré dans l’éternité. Plus importante que sa vocation 
d’enseignante est sa vocation à la vie religieuse, sa vocation 
à être épouse du Christ. 

Et ainsi la religieuse passe par des années de préparation, 
beaucoup plus fondamentales et d’un effet beaucoup plus pro- 
fond que les années de formation professionnelle à l’univer- 
sité ou dans les collèges de formation. Elle apprend à parler 
avec celui qu’elle aime, à l’écouter dans la vie paisible de la 
prière et de l’oraison. Elle apprend à renoncer généreusement 
aux petits attachements et même aux profondes affections 
familiales qui nous lient si souvent à la terre et nous 
empêchent d’atteindre les étoiles. Elle se consacre de tout son 
cœur à aimer Jésus-Christ dans la pauvreté, la chasteté et 
l’obéissance. Elle ne possède rien en propre, ayant remis, 
par le vœu de pauvreté, à la Providence de Dieu le soin de 
pourvoir à ses besoins matériels; elle apprend à aimer les: 
autres par et dans le Christ seulement, et dans cet amour fruc- 
tifie la chasteté consacrée; par dessus tout, elle apprend par 
son vœu d’obéissance le secret de la vraie dignité humaine 
qui vient de la remise de soi et de l’union à Dieu. 
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Il n’est pas étonnant qu’elle se signale par ses qualités de 
raffinement, de délicatesse, d’équilibre, et aussi qu’elle soit quel- 
qu’un de puissant, aux profondes réserves spirituelles, détaché 
des choses triviales, au jugement équilibré et vraiment sur- 
naturel. Sa vie d'amour et de consécration lui donne une santé, 
une intégrité que bien peu connaissent. Elle devient une source 
d'influence spirituelle, un guide qui sait compatir sans man- 
quer de fermeté, être compréhensive sans faiblesse, encoura- 
ger et inspirer vers un idéal de vie élevée. Elle désire que ceux 
qui se confient à elle consacrent à Dieu le meïlleur d’eux- 
mêmes : qu'ils honorent l'intelligence divine en cultivant leur 
esprit; qu'ils honorent la volonté divine en se remettant à 
elle, en se sormettant eux-mêmes à son enseignement ; qu'ils 
honorent l’amour infini de Dieu en l’aimant en retour de toute 
la plénitude de leur cœur. En ce sens, l'influence de la reli- 
gieuse enseignante est unique. 

Je ne veut pas dire par là que la profession religieuse 
implique un charisme spécial pour l’enseignement (en dépit de 
ce que semblent croire beaucoup de supérieurs) et je crois que 
la remarque faite par Frank Sheed que « beaucoup trop de 
religieux enseignants que j'ai rencontrés m'ont paru n'être 
pas vraiment compétents » n’est pas dénuée de fondement. 
Un supérieur de communauté religieuse peut succomber à la 
tentation de confier l’enseignement de l’Écriture Sainte, de la 
religion, de la doctrine chrétienne, quel que soit le nom que 
porte cet enseignement dans les programmes scolaires, au 
prêtre, ou au frére, ou à la sœur à qui son manque d’aptitude 
ne permet pas de confier l’enseignement d’une autre matière. 

Mais même dans ce cas, le maître a encore l’occasion d’exer- 
cer une grande influence sur les enfants qu’il enseigne, par 
sa personnalité. Puis-je vous rappeler ce que disait Frank 
Sheed ? 


Quand le catholique se rappelle ses cours de religion, le 
souvenir qu’il en garde ne devrait jamais être gâté par le sou- 
venir d’une sévérité capable de ternir son sens religieux; aussi 
justifiée que la sévérité puisse être dans d’autres cours, elle ne 
devrait jamais exister dans celui-ci. On est stupéfié de voir que 
la somme des rancunes ou d’un ressentiment éprouvé quelque 
trente ans auparavant, et qui a pu être quelquefois très grave, 
peut se traduire parfois par l’abandon de la foi. J'ai été en 
classe, moi aussi, et je sais qu’il existe des professeurs qui sont 
de vrais lions : leur plus léger murmure est un rugissement. 
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Je me rappelle un certain professeur qui rugissait si bien que, 
je n'ai jamais pu depuis ouvrir un livre sur la matière qu’it! 
enseignait, et cela de propos délibéré. Si vous devez être un lion, 
soyez-le dans les autres classes, mais soyez un agneau dans la 
classe de religion. Si les enfants n’apprennent rien d’autre, où 
ne retiennent rien d’autre de leur classe de religion, qu'ils 
apprennent et retiennent au moins que la religion est ur 
amour. Si tout le reste s’efface, que cela reste. II me semble 
qu’un professeur devrait examiner sa conscience pour voir Si 
aucun incident n’a pu obscurcir chez l’un de ses élèves la con 
viction que la religion est un amour. Je sais que, pour ma part, 
moi qui parle en plein air pour la Société de l’Évidence Catho., 
lique, je m’examine sur ce point. Il y a eu des moments où j’ai 
répondu à un questionneur de façon sarcastique. Je ne me suis 
pas fustigé moi-même pour cela, quoique j'aurais dû le faire, 
parce que mon sarcasme demeure entre ce questionneur et 
l’amour de Dieu et que c’est moi qui l’ai déposé là. L’amour 
de Dieu ne s’enseigne pas par des grognements et des ricane- 
ments. Et si on n’enseigne pas l’amour de Dieu, la religion 
n’est pas enseignée. Quelle merveille si tous ceux qui ont fré- 
quenté une école catholique pouvaient dire en pensant à leurs 


classes de religion : « Elles n'étaient pas comme les autres : 
même Sœur Une Telle était chrétienne dans la ciasse de reli- 
gion { » 


Cette question de l'intégrité et de l'intégration dans l’édu- 
cation en soulève une autre qui est du ressort de ceux qui ont 
la responsabilité de la direction de nos écoles conventuelles, 
et visiblement de la Hiérarchie. Les besoins toujours crois- 
sants des enfants catholiques m’amènent à penser qu’il serait 
d’une importance capitale de leur réserver en priorité le béné- 
fice de l’éducation que nous pouvons donner dans nos établis- 
sements religieux. Je crois que la hiérarchie doit se préoccuper 
de voir une si grande proportion de jeunes filles non catholi- 
ques fréquenter nos externats et nos pensionnats. Une étude 
faite en 1948 montrait que 47 Ÿ des élèves des pensionnats 
n'étaient pas catholiques et que dans les écoles conventuelles, 
externats et pensionnats, la proportion des élèves non catho- 
liques était de 43 7. Je sais très bien qu’il y a À cela toutes 
sortes de raisons et de circonstances. Il y a de nombreux 
couvents qui ne pourraient littéralement pas subsister sans 
les rétributions scolaires et l’aide financière qu’ils reçoivent 
des enfants non catholiques. I1 s’accomplit aussi un apostolat 
important par la destruction des préjugés. Mais, en me plaçant 
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du point de vue des religieux eux-mêmes, je ne serais pas 
étonné qu’ils souffrent dans leur vie de frustrations surnatu- 
relles du fait qu’ils ont à s'occuper surtout de l’éducation d’en- 
fants non catholiques. Le sens de la réalisation d’une vocation 
dans le Corps mystique du Christ ne peut s'épanouir quand 
on doit dépenser tant d’efforts et d’activité pour une réali- 
sation en dehors du domaine de l’éducation catholique. 

Certains de ces problèmes proviennent des arrangements 
faits un peu au hasard qu'ont dû prendre les fondations reli- 
gieuses de ce genre. Avant 1944, il a dû sembler à la plupart 
des supérieurs religieux qu’à quelques notables exceptions 
près, le souci de la hiérarchie se limitait au domaine de l’édu- 
cation élémentaire. Ce qu’on appelait l’enseignement secon- 
daire était laissé presque entièrement aux ordres religieux. 
Les fondations se faisaient sans aucun souci des besoins d’en- 
semble d’une région. En certains endroits, il y avait trop 
d’écoles secondaires, et il n’y en avait pas assez dans d’autres. 
Si ce congrés devait faire naître un comité de supérieurs 
majeurs, avec un sous-comité chargé de l’organisation des 
écoles, en rapport de quelque façon avec les évêques, soit 
individuellement, soit peut-être par le Conseil catholique de 
l’enseignement, je suis persuadé qu’on pourrait utiliser beau- 
coup mieux les ressources surnaturelles de l’enseignement 
catholique dont nous disposons. 

Autre question. Depuis 1944, le terme « secondaire », dans 
l’enseignement, s’étend à un domaine beaucoup plus vaste 
qu’au début du siècle. C’est surtout dans le domaine des 
écoles secondaires modernes que la hiérarchie serait heureuse 
de recevoir la collaboration des Ordres enseignants. Ilme sem- 
blerait beaucoup plus souhaitable pour l’Église que les reli- 
gieuses, les frères et les prêtres, consacrés à la vie religieuse, 
puissent enseigner des enfants catholiques même si leurs ca- 
pacités intellectuelles ne dépassent pas le niveau de l’école pri- 
maire; cela me semblerait de beaucoup préférable à la con- 
sommation de talents au profit de garçons et de jeunes filles 
de la société, non catholiques, et dont les possibilités intellec- 
tuelles ne sont pas plus élevées, mais dont les parents peuvent 
payer les frais de scolarité élevés des établissements indé- 
pendants. 

Je vais aborder à présent une question qui affecte surtout 
les écoles publiques catholiques et nos pensionnats religieux 
plus coûteux. 
$ 
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._ Je pense que nous pouvons admettre que le cadre normal de 
la vie catholique dans notre pays est la paroisse et, au-dessus, | 
le diocèse. On a dit avec raison que les organisations catho- | 
liques basées sur la paroisse sont généralement florissantes 
tandis que celles qui ignorent ou dédaignent les liens parois- 
siaux tendent à recevoir moins d'appui de la part du clergé 
paroissial et, en conséquence, ont moins de vitalité. Les élèves 
de nos pensionnats, garçons ou filles, ont inévitablement une 
tendance à trouver leurs centres d'intérêt, leurs amis et sans 
doute leur activité apostolique dans leur milieu scolaire plutôt | 
que dans leur milieu familial ou leur paroisse. Je crois que 
sur ce point les pensionnats pourraient faire un travail capital 
en montrant à leurs élèves qu’ils ont un devoir à l'égard de 
leur paroisse, devoir qui leur impose de prendre une part active 
à la vie paroissiale quand ils sont chez eux. Peut-être pensez- 
vous que ces remarques devraient s'adresser aux prêtres des 
paroisses plutôt qu'aux supérieurs, directeurs et directrices 
de nos pensionnats. Je suis entièrement d’accord pour recon- 
naître que le clergé paroissial, bien souvent, n’a pas su uti- 
liser les possibilités qui n’étaient pas négligeables des jeunes 
catholiques, des jeunes gens comme des jeunes filles, qui reve- 
naient chez eux après leurs études dans nos pensionnats, ou 
dans les universités. Je crois cependant qu’il y a lieu d’envisa- 
ger un moyen d'introduire plus efficacement l’élève d’un pension- 
nat dans la vie de sa paroisse. De toutes les écoles de garçons, 
je n’en connais qu’une où la direction de l’école fasse des 
démarches pour informer les prêtres des paroisses quand les 
garçons quittent l'établissement et leur dire non seulement 
que. ces jeunes gens vont. probablement résider dans leur 
paroisse d’origine, mais aussi quelles sont leurs capacités et 
qualités et comment ils pourraient sans doute participer à 
l’apostolat de la paroisse. 

Enfin, j’aborde une question plus générale qui devrait 
intéresser la hiérarchie et les ordres enseignants à l’heure 
actuelle. Sur cette terre, nous appartenons tous à l’Église 
militante et nous avons tous, à un degré plus ou moins grand, 
l'obligation de gagner des âmes au Christ. Ceux qui ont reçu 
l'autorité ont le devoir de faire le meilleur usage possible des 
ressources dont ils disposent, et une part importante de ces 
ressources à trait à l’énseignement. Nous sommes en train 
d’engloutir d'énormes sommes d’argent dans la construction 
de nouvelles écoles et nous sommes tous d'accord en même 
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emps pour dire que les programmes d’enseignement de nos 
coles (je pense en particulier à nos écoles primaires) sont dic- 
és par les universités. En dehors des Ordres qui ont de fortes 
raditions universitaires, les jésuites, les bénédictins, les domi- 
icains et les franciscains, je ne suis pas sûr qu'aucun de nous 
it sérieusement pensé à la question de l’apostolat univer- 
itaire. Pourtant, en gros, c’est l’université qui donne à notre 
société son allure et son caractère. 

Je ne parle pas ici des aumôneries universitaires, bien que 
e sache qu’elles sont à l’heure actuelle un souci pressant 
Jour les évêques. Ce à quoi je pense surtout, c’est la possibilité 
l’un plan concerté pour attaquer spirituellement l’université 
n utilisant (si vous me permettez d'employer cette métaphore 
militaire) l’infiltration de troupes de choc de premier ordre 
t de toute première valeur intellectuelle dans ces centres de 
savoir où, précisément à cause de leur niveau de culture, ils 
pourraient parler avec autorité et faire un bien inestimable 
pour la conversion de notre pays. On a dit, par exemple, que 
si les évêques et les supérieurs majeurs de nos grands Ordres 


religieux s’y décidaient vraiment, nous pourrions, dans les. 


vingt prochaines années, prendre l’enseignement des mathé- 
matiques et des sciences dans les universités. 


Soins aux enfants, aux malades, hôpitaux. 


_ Ïl me reste trop peu de temps pour que je puisse parler 
longuement de la collaboration des Ordres religieux avec la 
hiérarchie dans ce terrain apostolique. Je me contenterai de 
souligner ce que j’ai dit au sujet de l'éducation sur l’impor- 
tance de l’équilibre, de la finesse, de l'intégration de la per- 
sonnalité chez ceux qui doivent exercer une influence sur les 
malades et les souffrants. Dans le domaine des soins et de 
la médecine, des soins aux enfants, de leur formation spiri- 
tuelle, nous avons le droit et le devoir de trouver nos spécia- 
listes catholiques. Nous ne devrions pas accepter trop facile- 
ment les nouveautés ou nous compromettre dans des expé- 
riences qui ne seraient pas fondées sur une psychologie et 
une théologie saines. 
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IL me semble que je dois terminer par mon commencement, 
l’accomplissement de la perfection des saints et l’édifica: 
tion du Corps du Christ. 

Au chapitre 1v de l’Épître aux Hébreux, saint Paul dit que 
la parole de Dieu est vivante et efficace et plus tranchante 
qu’un glaive à deux tranchants ; qu’elle atteint jusqu’à la divis 
sion de l’âme et de l'esprit et il l’appelle l'instrument du dis: 
cernement des pensées et des intentions du cœur. Un com: 
mentateur écrivait récemment que cette « métaphore com: 
pliquée » révèle dans la parole de Dieu un pouvoir minutieu- 
sement pénétrant et suggère que cette parole de Dieu a une 
qualité personnelle qui fait d’elle « un véritable juge de ce 
que nous pensons, et des dispositions de notre esprit, de ce 
que nous avons dans l'esprit et les sentiments ». Cela, c’est 
le nœud de la vie chrétienne. Activité, organisation, propa- 
gande, tout cela n’est qu’airain sonore et tintement de cym- 
bales si chaque personne humaine n’est pas en rapport authen- 
tique avec Dieu. Christopher Hollis l’a dit dans une formule 
exacte au cours d’une causerie sur la politique qu’il a donnée 
il y a quelques années dans une série d’entretiens radiodif- 
fusés. Il traduisait en langage moderne l’idée que saint Paul 
avait dans l’esprit quand il parlait du glaive à deux tranchants 
de l’esprit qui pénètre si profondément. 


Une voix d’un autre monde, disait-il, nous a parlé et continue 
encore à nous parler, qui nous enseigne ce que nous devons 
faire et nous propose la grâce qui nous permet de le faire. 
Devant cette offre, aucun chrétien ne peut hésiter sur la réponse 
qu'il doit donner. Le chrétien ne dit pas comme le bouddhiste 
que rien de ce qui arrive dans le monde n’a d’importance. 
Tout a une importance énorme, mais pour une raison tout à 
fait différente de celle pour laquelle l’homme qui vit pour le 
monde pense que cela importe. Pour le chrétien, l’affaire de 
l’homme en ce monde n’est pas de devenir plus riche ou de 
devenir puissant. Son affaire est de devenir saint. C’est cela — 
et en dernière analyse cela seul — qui importe. 


C’est cela qui importe, bien sûr. La vie paroissiale peut 
être mieux organisée, l’enseignement dans nos écoles peut 
devenir meilleur, la propagande pour l’Église du Christ peut 
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LA COLLABORATION 
ENTRE LES ORDRES RELIGIEUX 


PREMIÈRE vue, le titre de cette communication laisserait 
A entendre que nous allons vous dévoiler un vaste domaine 

de collaboration très étroite et efficace organisée parmi 
nous pour le bien de l’Église. Il n’en est rien. La collaboration 
entre Ordres religieux en Angleterre est très indirecte et 
implicite. Cela vient tout droit du fait que chaque famille reli- 
gieuse, par sa nature même, tend à conserver sa physionomie 
propre et sa propre façon de vivre avec une ténacité et une 
assiduité dignes d’éloges. 

Les Ordres religieux et les Congrégations travaillent, il est 
vrai, dans un but commun : la sanctification de leurs membres. 
Pour atteindre cette fin, ils suivent les mêmes conseils de per- 
fection évangélique; ils cherchent par nécessité spirituelle à 
apporter leur contribution au but commun de l’Église tout 
entière : le salut des âmes. Et tout cela par fidélité à l’inspira- 
tion de cet Esprit créateur qui les a appelés à l’existence et, 
aujourd’hui, fait d’eux encore des organismes bien vivants. 
D'autre part ,la similitude des buts et des moyens n’implique 
pas forcément une interdépendance ou une coopération avec 
les autres familles religieuses sur le plan de l’apostolat. Cha- 
que ordre, chaque congrégation a été conçu comme un tout 
autonome capable de se suffire à lui-même, comme une unité 
morale à l’intérieur de ses règles et de ses traditions, avec son 
œuvre spécifique à accomplir, son esprit et ses méthodes qu’il 
faut garder jalousement à l’intérieur, contre toute tendance 
vers des changements substantiels, et qu'il faut également 
garder contre toute tendance à perdre son identité par une 
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acceptation trop aisée des façons de faire des autres, ce qui 
réduirait toutes les familles religieuses, toutes les congréga- 
tions d'hommes et de femmes À leur plus petit dénominateur 
commun — et les rendrait de ce fait presque anonymes. Cela 
nous oblige tous à continuer à travailler dans les voies que 
nous avons choisies et qui nous sont propres, et cela va pres- 
que jusqu’à l’exclusion des autres; en les respectant, certes, 
en les admirant, en les honorant pour leurs hautes qualités, 
mais en ne recherchant leur aide que lorsque les circonstances 
l’exigent. Les exemples abondent. Les Sœurs dévouées de nos 
hôpitaux sont au service de toutes les autres religieuses avec 
une merveilleuse charité, acceptant bien peu de chose et sou- 
vent rien du tout en retour ; les services spirituels des religieux 
prêtres rendus aux Frères, aux religieuses et à leurs frères 
dans le sacerdoce par la prédication de retraites, de missions 
et au confessionnal; et aussi dans le domaine de l’enseigne- 
ment supérieur spécialisé, les services rendus par ces mem- 
bres des Ordres religieux qui guident le développement cultu- 
rel masculin et féminin dans nos collèges catholiques, dans, 
notre pays, et dans leurs universités à l'étranger en témoi- 
gnent : mais, en dehors de ce service momentané, on ne trouve 
rien qui soit clairement une coopération et encore moins une 
collaboration organisée. 2: 

Il semblerait pourtant qu’il faille chercher à établir entre 
nous une aide effective beaucoup plus concertée qui nous per- 
mettrait de faire face aux exigences de l’apostolat d’aujour- 
d’hui, en nous donnant la possibilité de trouver la force et 
la puissance supplémentaires que donne l'unité, la mise en 
commun des connaissances, de l’expérience, là où c’est possi- 
ble, l’aide mutuelle pour soutenir la vie religieuse des uns et 
des autres, chacun s’efforçant de vivre vigoureusement sa vie 
propre. Cela donnerait la possibilité de manifester extérieure- 
ment la charité qui est l'essence de notre vie religieuse en nous 
pressant de communiquer à nos frères et sœurs en religion 
tout ce que nous avons reçu de Dieu dans nos voies différentes. 
Nous ne pouvons pas encore savoir jusqu’à quel point cela est 
réalisable puisque nous n’avons jamais essayé. 

Pendant le congrès de Liverpool, il était manifeste que le 
terme « adaptation », du message du cardinal Valerio Valeri, 
a encore besoin d’être clarifié; mais s’il a un lieu d’applica- 
tion, c’est sûrement ici, et il implique de notre part un nou- 
veau consentement À voir plus loin que nos vies limitées, à 
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prendre conscience des autres dans leur apostolat, de les 
mieux connaître, eux et le travail qu’ils accomplissent, de 
partager leurs problèmes et, par ce moyen même, augmenter 
la valeur de notre contribution. 

Cette communication suggérera donc : a) en premier lieu, 
de faire un effort pour intensifier la collaboration entre nous 
là où elle existe déjà sous une forme ou une autre; b) en 
second lieu, d'indiquer deux voies dans lesquelles pourrait être 
organisée une collaboration entre les ordres et congrégations 
d'Angleterre, ce qui augmenterait de façon inestimable la 
valeur de notre contribution à la cause commune. 


La prière. 


La toute première place revient naturellement à la collabora- 
- tion qui existe déjà parmi nous par le moyen de la prière. 
Nous prions les uns pour les autres en général et d’une façon 
plus spéciale par la liturgie; mais si nous avions un sens 
plus aigu des autres, des besoins, des soucis, des crises, des 
problèmes des uns et des autres, cela nous inciterait à prier 
pour eux de façon plus personnelle, plus ardente et intense. 
Les couvents de Carmélites donnent joyeusement de cette 
façon, certains d’entre eux offrant une journée de leur vie 
religieuse pour des intentions particulières : tout le couvent 
prie comme une famille pour les prêtres, les religieux qui 
travaillent dans le monde et dans les missions. Par l’inter- 
médiaire des supérieurs régionaux, les religieux pourraient 
être invités de la même manière à offrir leur journée ordi- 
naire de prière et de travail pour telles intentions particu- 
lières. Il s’en dégagerait une vaste puissance spirituelle pour 
notre bien à tous. Il est bien évident que pour que cela puisse 
se faire de façon efficace, il faut que les besoins et les deman- 
des de prières soient connus. Il serait bon de garder cette 
idée présente dans vos esprits car j’y reviendrai vers la fin 
de cette communication. 


Les vocations. 


En second lieu, après la prière, le point le plus vital de 
collaboration entre nous est la question des vocations. L’ex- 
périence que nous avons acquise au cours du cycle des Expo- 


FRE ss * 


COLLABORATION ENTRE LES ORDRES RELIGIEUX 193 


| sitions sur la Vocation Religieuse nous a montré que nous 
| pouvons faire beaucoup plus pour nous aider mutuellement 
| sans courir le moindre danger de perdre des sujets pour notre 
| propre famille religieuse. Sur ce terrain la collaboration pour- 
| rait être réalisée sur une échelle très étendue. Garçons et 
| filles, jeunes gens et jeunes filles ont le même et grand besoin 
| de recevoir une direction. Pour donner un exemple, Don 
Bosco insiste sur cette vérité que, dans sa Providence, Dieu 
a prévu pour chacun un lieu où il lui sera facile de faire son 
salut. Le meilleur service que nous puissions rendre à ceux 
qui viennent nous demander de les guider est de leur mon- 
trer avec une intention droite la route que nous pensons qu’ils 
doivent prendre, sans considérer uniquement et exclusivement 
leur aptitude à mener notre genre de vie. Si nous connaissions 
mieux la vie et le champ d’activité de nos frères et sœurs en 
| religion, nous pourrions multiplier les sujets pour eux, surtout 
pour ceux qui n’ont guère le moyen de se faire connaître à 
cause de la nature cachée de l’œuvre qu’ils accomplissent. Les 
prêtres surtout ont l’obligation de cultiver les vocations, dans 
les retraites, les conférences, au confessionnal. Et tous les reli- 
gieux peuvent en faire autant dans leurs salles de classes et 
autres occasions de contact. Non seulement nous dirigeons le 
_ garçon ou la jeune fille qui nous demande de l’aider, mais 
nous formons et cultivons des possibilités de vocations pro- 
metteuses. 


Sauvegarde de l'esprit religieux. 


La suggestion suivante peut comporter quantité de difficul- 
tés pour la mettre en pratique, surtout en ce qui concerne les 
maisons religieuses situées à proximité des quais d’embarque- 
ment et des gares; mais les difficultés ne doivent pas nous 
détourner de la collaboration là où elle est possible. Aujour- 
d’hui, on voyage beaucoup pour affaires. Les religieux, sur- 
tout däns les premières années de leur vie religieuse, ont 
besoin de la sauvegarde de l’abri d’une maison religieuse 
lorsqu'ils sont éloignés de la leur. Je sais très bien que nous 
accueillons tous bien volontiers tous ceux qui viennent à nous 
comme hôtes, c’est un fait universellement reconnu; mais l’ar- 
gument que je voudrais faire ressortir, c'est que cette aide 
par l'hospitalité, même réduite à la table, serait utilisée beau- 
coup plus largement si tout le monde savait que non seule- 
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ment ce service est offert, mais qu’il est entendu que les relie 
gieux qui se trouvent hors de leur communauté sont attendus, 
dans la maison religieuse la plus proche de l’endroit où ils 
ont à faire et qu’ils y trouveront tout ce dont ils ont besoin et 
qui leur ferait défaut autre part. Cela pourrait même signifier 
que la possibilité de recevoir des hôtes soit prévue lorsqu'on 
établit des plans pour construire; cela s’est déjà fait en Afri-! 
que du Sud et ailleurs, où il est entendu que la maison reli- 
gieuse ou le presbytère sont la résidence normale des religieux 
en voyage. Si le principe de cette collaboration était accepté, 
il faudrait le faire connaître et en organiser convenablement 
la mise en application. Les religieuses le pratiquent déjà entre 
elles; mais elles voyagent moins que les religieux et leurs 
besoins ne sont donc pas tout à fait les mêmes ni aussi grands. 
Nous avons à garder nos jeunes religieux contre les dangers 
des grandes villes et aussi contre les dangers des familles; 
alors qu’il nous faut faire face aux énormes difficultés posées 
par la surpopulation des collèges, écoles, institutions et mai- 
sons religieuses, il nous faut tout de même faire quelque chose 
de plus, et je suis persuadé que ce genre de collaboration est 
tout à fait dans l’esprit de notre apostolat d’aujourd’hui. 


Bureau central pour les Ordres religieux. 


Je voudrais à présent suggérer quelque chose qui n'existe 
pas encore, mais qui pourrait nous apporter à tous une aide 
précieuse dans presque tous les secteurs de notre vie reli- 
gieuse. Pour que cela réussisse, naturellement il faudrait que 
toutes les familles religieuses apportent leur coopération. J'ai 
dans l’esprit l’organisation d’un Bureau central pour les Or- 
dres religieux, qui pourrait se réaliser par l'intermédiaire de 
l’organisation actuellement existante, l'Exposition de la Voca- 
tion Religieuse. I1 existe quelque chose de ce genre en Amé- 
rique, bien que cela ne concerne pas exclusivement les familles 
religieuses. Cela s’appelle la National Catholic Welfare Confe- 
rence, avec son siège à Washington, où toute la documenta- 
tion recueillie est centralisée et fournie à la presse catholique 
et aux écrivains catholiques : données statistiques, expériences 
et renseignements sont réunis et classés pour être utilisés 
ultérieurement; la section de l’enseignement catéchétique est 
plus amplement développée : on y poursuit des recherches sur 
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_ toute l'étendue des États-Unis pour apprécier les méthodes, 
_ mettre les connaissances en commun et faire connaître les 
résultats. D’autres organisations existent en France, Belgi- 
que, Canada et Brésil. L'organisation française est complète 
et fonctionne sous le nom de Comité permanent des Religieux 
de France. Elle a pour objectif une union plus effective entre 
les religieux par leurs supérieurs majeurs et entre les Ordres 
religieux eux-mêmes et la hiérarchie; elie recherche les moyens 
de collaboration et de coopération; son but est d’aider, non de 
légiférer. Elle est connue de la Sacrée Congrégation des Reli- 
gieux qui l’a encouragée. Elle est formée par les supérieurs 
majeurs des Ordres et des Congrégations réunis une fois par 
an en Assemblée générale, dont l’organe de recherche et d’exé- 
cution est aidé par un Comité permanent des Provinciaux. 

Si on pensait que le moment opportun pour mettre sur pied 
une organisation semblable est venu, ce Bureau central pour 
les Ordres religieux que je vous propose serait tout naturelle- 
ment une partie de son activité normale, et le bureau n’aurait 
pas besoin d’avoir une existence séparée. 

Nous tournant encore vers la France, où les besoins spiri- 
tuels de l’Église appellent des moyens exceptionnels, nous y 
trouvons déjà des assemblées annuelles de religieuses hospita- 
lières, enseignantes et éducatrices paroissiales. Il y a des 
retraites en commun, des discussions de problèmes pour trou- 
ver une solution commune; même l’aide financière a été fournie 
par des congrégations pour les congrégations-sœurs gênées 
par le manque de fonds. 

Le Bureau central pour les Ordres religieux que je suggère 
aurait un double objectif : a) la mise en commun de notre 
expérience commune, en particulier en ce qui concerne l’ac- 
tion apostolique dans l'Angleterre d'aujourd'hui, et, b) rendre 
accessible à tous les Ordres des connaissances spécialisées 
dans des questions importantes. 

La mise en commun de notre expérience pourrait prendre 
la forme de rapports détaillés envoyés par les communautés 
religieuses au Bureau central, ou de réponses à un ques- 
tionnaire approprié sur des problèmes intéressant tout le 
monde : enseignement, médecine, travail missionnaire, forma- 
tion des maîtres, des infirmières, soins aux malades mentaux, 
manière d’agir avec les sujets qui posent des problèmes, ainsi 
de suite. Le second objectif viserait à fournir aux commu- 
nautés religieuses par leurs supérieurs, ou d’autres, qualifiés 
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pour exposer leurs besoins, la réponse dont elles ont besoin ou 
l'indication d’un spécialiste à qui elles pourraient s'adresser. 
Quelques thèmes me viennent à l’esprit : éducation; connais- 
sance approfondie de la loi sur l’enseignement et sur notre 
position catholique à son endroit; ce qui est requis pour faire 
reconnaître l'efficacité de nos écoles; méthodes d’approche; 
façons de former un personnel que tous ne connaissent pas; 
l’aide financière qu’il est possible d’obtenir dans des conditions 
particulières, que tous ne connaissent pas encore; conseils 
pour l’enseignement et les récréations; les films et la censure 
qui convient; où trouver de bons films dont le découpage satis- 
fasse les exigences catholiques les plus élevées; bandes qui 
peuvent servir pour l’enseignement du catéchisme à tous les 
degrés; les livres qu’on peut trouver dans le pays ou à l’étran- 
ger ; conseils juridiques sur la propriété, etc., conseils sur des 

points de droit canonique; conseils pour des bibliothèques; 
livres convenant aux écoles, livres d’intérêt général, livres de 
prix pour nos enfants. 

Tout ceci a l'air d’un projet de vaste envergure. En prati- 
que, il ne demanderait guère qu’un très petit groupe de colla- 
borateurs, peut-être même au départ un seul homme vraiment 
qualifié, un bureau central, puis la coopération active des 
communautés religieuses pour lui apporter leur contribution et 
utiliser ses services. Une fois qu’il aurait démarré, si modeste- 
ment que ce soit, il se développerait parce qu’il correspondrait 
à un besoin. Et il deviendrait peu à peu quelque chose qui 
aurait ce but secondaire d’amener nos besoins au premier plan 
et de devenir le canal à travers lequel ces besoins iraient aux 
autres pour leur demander la charité de leur prière. Si rien de 
plus ambitieux ne pouvait être fait, alors cette agence devien- 
drait un point de contact vital entre nous. 

Un dernier paragraphe pour finir, qui est de la nature du 
rêve, déja prophétisé par Newman le Voyant, dans sa vision 
du second printemps. Vous vous rappelez qu’il voyait les noms 
de villes et de cités nouvelles, récemment établies comme 
sièges de la hiérarchie rétablie en Angleterre, et il voyait leurs 
noms rivaliser en gloire avec les vieux noms du passé. Vous 
pouvez même vous rappeler ses mots exacts. Il s’était tourné 
vers Notre-Dame, Étoile du matin, et il dit : 


O Marie, mon espérance, ma mère sans souillure, remplis- 
sez pour nous la promesse de ce printemps. Un second temple 
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s’élève sur les ruines de l’ancien. Canterbury n’est plus, York 
n'est plus, et Durham n’est plus, et Winchester n’est plus : 
nous restions attachés à la vision de la grandeur passée, nous 
ne voulions pas croire qu’elle ait pu être réduite à zéro, mais 
l’Église en Angleterre est morte : pourtant l’Église revit. 
Westminster, Nottingham, Beverley et Hexham, Northampton 
et Shrewsbury, si le monde dure, seront des noms aussi doux 
à l'oreille, aussi émouvants au cœur que les gloires que nous 
avons perdues. Et des saints s’élèveront d’elles, si Dieu le veut; 
et des docteurs une fois encore donneront sa loi à Israël, et 
des prédicateurs appelleront à la pénitence et à la justice, 
comme au commencement. 


C’est une part essentielle de cette ample vision du renouveau 
de la vie que quelque part et à un moment donné (Dieu veuille 
que ce ne soit pas trop éloigné!) il y ait un centre de vie 
catholique au niveau de l’Université pour donner à nos prêtres, 
nos Frères et nos religieuses cette atmosphère catholique 
totale dans laquelle ils puissent étudier tout ce que les besoins 
modernes demandent de science et de connaissances humaines. 
Il est vrai que des Ordres prévoyants se sont déjà établis dans 
les vieilles universités, mais si beaucoup d’autres congrégations 
ne viennent pas se joindre à eux et leur prêter main-forte, leur 
voix concertée sera encore beaucoup trop faible pour être 
entendue contre le bruit d’en face. Il serait donc peut-être 
sage de songer à quelque autre université — peut-être 
Reading, avec son accès facile depuis Londres — autour de 
laquelle les congrégations établiraient leurs maisons d’études 
et attireraient les catholiques de tout le pays, comme il y a 
bien longtemps Oxford et Cambridge, avant qu’elles soient 
devenues les joyaux d’architecture qu’elles sont aujourd’hui. 
Là, dans ce nouveau centre, croissant en nombre et en impor- 
tance, ils pourraient avoir leurs Facultés de Philosophie et de 
Théologie, qui seraient incorporées au Programme d'Études 
de l’Université. Nous avons besoin de ce centre catholique de 
culture dans notre propre pays; nous en avons besoin autant 
pour nos laïcs que pour nos prêtres et nos professeurs, nous 
avons besoin de la plénitude de la pensée catholique comme 
base À partir de laquelle tout le reste du savoir peut s’ac- 
quérir. Nous en avons terriblement besoin dans notre nouvelle 
époque scientifique d’adoration des choses matérielles. J'ai 
dit en commençant que c'était un rêve. Mais les rêves peuvent 
devenir des réalités et toutes les grandes institutions du 


dons nos propres “origines ! ! Nous n’avons Abbé rien : redouter 
des visions d’un avenir glorieux. Cette assemblée des Ordres 
religieux au Congrès — le premier de notre histoire depuis la 
Réforme — pourrait bien être dans le plan de la Providence | 
divine le moyen choisi pour mettre sur pied beaucoup de ce. 
_qui doit nous aider à remplir notre vraie fin dans l’Église en 
nue A la lumière de cette conviction, tout est possible 
et rien n’est trop difficile à tenter From la gloire de Dieu. # 
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JUNG ET SON LIVRE SUR JOB 


S' jamais livre amena de l’eau au moulin jungien, il semble 
bien que ce soit le Livre de Job. On pourrait presque le 

lire comme le paradigme du « processus d’intégration » 
si souvent décrit par Jung. Car nous avons ici un homme 
« intègre et droit, craignant Dieu et s’abstenant de faire le 
mal » — ce qui ne lui était pas si difficile puisqu'il n’en avait 
pas fait l’expérience, jouissant de la richesse d’une piété con- 
fortable et de la prospérité en biens de ce monde. Comme le 
fait remarquer Satan, « une haïe l'entoure, lui, sa maison, et 
ses biens ». Qui ne serait « bon » dans des limites aussi étroi- 
tes, aussi protégées; mais il lui est difficile d’être un adulte, 
un solitaire, un héros, un prototype de la voie du salut par 
la crucifixion et la résurrection. Pour un psychologue, il n’est 
pas douteux qu’il va vers une catastrophe. Pour un théologien; 
il est clair qu’une vertu aussi facile et satisfaite de soi ne 
peut pas tenir longtemps dans ce monde d’après la chute. 
L'amour que Job professe pour Dieu — et Dieu pour lui — 
a besoin de grandir, de dépasser ce stade agréable, mais infan- 
tile, d’autoérotisme inconscient. Il faut que soit brisée l’idole 
de Job : celle d’un Dieu purement aimable et intelligible. Il 
lui faut apprendre ce que les écrivains du Nouveau Testament 
allaient considérer comme la leçon que les héros de l’Ancien 
avaient pour fonction d’enseigner; que la justice de l’homme 
aux yeux de Dieu ne s’acquiert pas sans « foi dans l’Absurde », 
l’Invisible et l’Inconnu. Ainsi se produit ce qui était psycho- 
logiquement et théologiquement inévitable : les barrières pro- 
tectrices de Job sont tombées : les esprits malfaisants se pré- 
cipitent. Ses souffrances sont réellement effrayantes, mais elles 
sont aussi des symptômes : et la perte de ses troupeaux, de 
ses enfants (dont l’optimisme juvénile lui causait un souci 
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désordonné), les gronderies de l’anima (sa femme), et les érup- | 
tions psychosomatiques (ses furoncles) forment un tableau: 
clinique très clair. Il ne peut faire face. Il se retire sur le: 
tas de fumier, la libido est introvertie et il est en proie à, 
une intense dépression nerveuse et conflictuelle. 

Commence la conversation avec les trois « amis »; elle se’ 
prolonge interminablement. Job souffre, disent-ils, ergo il est: 
moralement coupable. Job sait qu’il n’a pas péché, et c’esti 
moralement vrai. Mais, inconsciemment, il a méconnu les lois 
naturelles qui exigent qu’un homme grandisse et que sa crois-\ 
sance se réalise harmonieusement sur le plan physique, psy- 
chologique et spirituel. Il a oublié (ou n’a pas réalisé) que 
l’Auteur des commandements de la morale et des conventions! 
légales est aussi l’Auteur de la nature physique, animale et. 
psychologique de l’homme, dont les lois et les exigences ne: 
peuvent être méconnues impunément. Il oscille misérabiement. 
entre la confiance en Yahweh et le blasphème ironique : (Dieu 
n’est pas ce qu'il avait supposé); il est envahi par le doute 
et l’apitoiement sur lui-même. Job et ses amis ont entièrement 
raison et entièrement tort : le problème ne peut pas être résolu 
sur le plan de la conscience qui discute en termes rationnels 
sur le mérite moral, ni en considérant Dieu comme rien d’autre 
qu’un bon-papa indulgent où un partenaire avec qui traiter 
d’égal à égal en termes de justice commutative. j 

Puis vient Elihu, le quatrième ami (cela aurait sûrement dû 
attirer l’attention de Jung). Il est jeune, inférieur aux autres; 
jusque-là, il est resté silencieux et s’est contenu; il proclame 
pourtant qu’il a l'Esprit du Seigneur (ce que les trois bavards 
avaient complètement oublié de voir). C’est une espèce de 
poète, d’intuitif. Toute cette discussion sans issue l’écœure, 
il lui faut pulvériser cette prétention mortelle de la compétence 
de la conscience pour résoudre le problème. Comme un habile 
analyste (bien qu’il prêche certainement beaucoup trop), il 
admet volontiers tout ce qu’il lui est possible d'admettre des 
convictions et valeurs conscientes de ceux qui l’écoutent ; mais 
il leur révèle peu à peu un autre point de vue : il souligne 
l’immensité et l’incompréhensibilité de Dieu et les limites du 
point de vue conscient de-l’homme : il « ne mettra pas Dieu 
au niveau de l’homme » (Vulgate, 32, 21). I1 fait taire le 
bavardage rationaliste et moralisant en rappelant que « c’est 
l'inspiration de Shaddaï qui rend intelligent » (32, 8). Certaines 
voies de Dieu dépassent ce que les mots peuvent exprimer 
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(33, 13); mais « par des songes, des visions nocturnes, quand 
une torpeur s’abat sur les humains et qu’ils sont endormis 
sur leur couche, il parle à l'oreille de l’homme par des appa- 
ritions ; il l’épouvante pour le détourner de ses œuvres et 
mettre fin à son orgueil » (33, 15-17). (Comment Jung a-t-il 
pu manquer cela?) C’est de l'inconscient et de sa « voie 
royale » que doit venir ia délivrance, et c’est bien ainsi que les 
choses se passent. Les tensions émotionnelles sont transfor- 
mées, suivant le mode typique de Jung, dans le symbole terri- 
ble, numineux mais salutaire de Yahweh dans le tourbillon : un 
mandala d’esprit dynamique. L’aimable et compréhensif fai- 
seur de conventions avec Israël, l’auteur intelligible et rétri- 
buteur de la loi morale est aussi le mysterium tremendum, le 
Seigneur et le Créateur de la création irrationnelle et brutale 
comme des aspirations éthiques les plus hautes de l’homme. 
Dans la vision Job aperçoit aussi Behemoth, la puissance 
brutale, informe, puissamment irrationnelle sous laquelle il 
se tordait; et il apprend que cet « esprit malfaisant » est pré- 
cisément « le chef des voies de Dieu ». Ainsi, la vision unit 
les extrêmes ; l’ancien mal est intégré dans la totalité du Moi; 
la « captivité » de Job est « changée », il sort de l’épreuve 
devenu cet adulte que Yahweh l’avait sans cesse pressé d’être, 
ét « Yahweh accrut au double tous les biens de Job ». 

Tout s’est passé selon le schéma : ce serait à.croire que 
l’auteur du Livre de Job avait consulté les traités de psycho- 
logie de Jung avant d’écrire. Et on aurait pu croire que le 
Dr Jung en serait ravi. Mais il n’est pas content du tout; il 
est furieux d’une fureur aveugle, pourrions-nous dire. Si 
aveuglément furieux qu’il nous donne une interprétation de 
Jung guère plus subtile que celle de la Négresse de Bernard 
Shaw. Jung s’identifie entièrement avec Job dans ses souf- 
frances et son impression d’être traité de façon abominable 
et insensée. Ses souffrances ne sont que des souffrances cruel- 
les, on ne peut raisonnablement y voir des symptômes. Seul 
Vahweh doit en être blâmé. Quand Elihu apparaît, ce n’est 
pas du tout comme un médiateur de l'inconscient ; il n’est 
qu’un idiot de plus, sans cœur, et qui vient soutenir que 
Yahweh ne peut se tromper, en dépit de la raison et de l’expé- 
rience. (Cependant, cette « absurdité » est aussi, après tout, 
a conviction personnelle profonde de Job; sans elle, il n’y 
aurait ni oppositions, ni conflit, ni tragédie.) Il n’y a pas de 
transformation de la libido en symbole, ni de transformation 
Le] 
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de Job : il se soumet purement et simplement, et ne retient 
sa langue que parce qu’il ne peut faire autrement. L'histoire 
n’a aucun dénouement : « Yahweh arrête brusquement son jeu 
cruel de chat et souris... Les tourments de Job cessent sou- 
dain. » De toutes façons, ils ont été « sans objet », « sans 
but ». Les expériences poignantes de Job ne lui ont rien appor- 
té; la seule leçon à tirer, c’est que Dieu est une brute. En 
tout cas, Dieu n’a rien à enseigner à Job; il est « incon- 
scient », « illogique avec lui-même », contradicteur, irritable, 
irrationnel, instable, affamé comme un enfant, d'amour et 
d’admiration ; en bref, c’est « une ménagerie préhistorique ». 
C’est Job, au contraire, qui « se montre supérieur à son par- 
tenaire divin, intellectuellement et moralement », et c’est Job 
qui enseignera Dieu. Vahweh est lent à apprendre mais, après 
avoir reçu encore l’enseignement progressif d’Ezéchiel, de 
Daniel, des auteurs des Livres sapientiaux et d’Enoch, lui- 
même deviendra homme; non pas, cependant, propter nos 
homines et propter nostram salutem, mais pour son perfection- 
nement personnel. Malheureusement, il n’incarne cependant que 
son « côté lumineux », au détriment de l’ « obscur », dans 
le Christ innocent, qui « ne faisait pas le mal ». Ainsi le 
dernier état est-il pire que le premier : le mal est plus contenu 
et plus inconscient que jamais et menace de prendre une ter- 
rible revanche. La venue du Christ annonce le règne de l’Anté- 
christ : le triomphe du mal tout-puissant par la fission de 
l’atome. Certains signes montrent cependant que Dieu apprend 
à mieux connaître le côté obscur, féminin de sa nature beau- 
coup trop masculine : il y a la Femme de l’Apocalypse, et il 
y a la définition pontificale de l’Assomption : ce sont des 
signes d’une nouvelle naissance, plus satisfaisante, de 
l’'Homme-Dieu, qui va se produire. 

Ce résumé de l’argumentation de Jung le trahit naturelle- 
ment quelque peu, mais il n’est pas plus ahurissant que bon : 
nombre de ses passages 1. Il ne faut pas s'étonner si des amis : 
de Jung, jaloux de l’honneur de sa vieillesse et soucieux de la 
réputation comme de l’avenir de son école, ont regretté que 
ce document ait été publié et si le texte original en allemand 
a été accueilli avec une indignation considérable. Dans l’en- 
semble, les revues psychiatriques ont l’air de l’avoir reçu avec 


1. C. G. Juxc, Answer to Job, traduit de l’allemand par R. F. C. HuzL 
(Routledge et Kegan Paul, 12/6). 
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jun silence discret. Mais les « biens-pensants », peut-être aussi 
tles vrais dévots, n’ont guère retenu leurs plaintes contre son 
limpiété et ses blasphèmes. Les théologiens protestants ont été 
|particulièrement sévères? : il semble qu'ils n’aient pas lu la 
(préface adressée au Lectori Benevolo. Mais Jung n’attire 
Iguère leur bienveillance. Une telle reductio ad impossibile de 
l'interprétation privée de l’Écriture, quand elle réussit vrai- 
| ment à trancher tous les liens avec la tradition et le consensus 
ifidelium, a l'air d’une caricature cruelle. Il n’est guère 
jagréable de s'entendre dire que la définition de l’Assomption 
lpromulguée par le pape est parfaitement « éclairée » et 
bien d’actualité alors qu’à ses critiques (y compris les arche- 
Ivêques anglicans) est jetée dans le même temps l’insulte 
|suprême d’obscurantisme, d’être des esprits rétrogrades et 
de surdité à l’égard du Saint-Esprit. Les catholiques pouvaient 
| bien accueillir les vues profondes de Jung sur la signification 
| psychologique et culturelle de la définition et, en général, de 
| la dévotion mariale contemporaine; mais ils hésiteront à 
| ouvrir les bras à ce Grec porteur de présents. Car il ne semble 
| guère que Pie XII et C.G. Jung parlent de la même chose 
quand ils affirment l’Assomption. D’après le dernier, tandis 
que la figure de la vision de l’Apocalypse, chapitre xn, est 
« une femme ordinaire, non une déesse » (car elle semble être 
la monstrueuse titane Leto qui mit Apollon au monde appuyée 
contre une montagne!), la Mère du Christ, parce qu’elle est 
une vierge immaculée, « est différente de tous les autres 
mortels » : À peine est-elle faite de chair et de sang. : 
Ce n’est là que l’une des nombreuses idées de ce volume qui 
peuvent donner à certains lecteurs l'impression que l’auteur 
manque de sérieux, et même qu’il cherche à se moquer d’eux. 
Est-il, comme son « Yahweh », la dupe de quelque satanique 
mystificateur qui tente de le faire torturer volontairement ses 
amis et ses admirateurs ? Ou, plus rationnellement, cherche-t-il 
à les mettre à l'épreuve pour voir jusqu'où ils peuvent aller 
_ dans leur foi en l’infaillibilité de leur maître — ou combien 
parmi eux, qui ressemblent davantage à Job, oseront remar- 


2. Une exception de grande valeur est l’ouvrage critique, mais profon- 
dément sympathique du Rev. Erastus Evans, Assessment of Jungs 
Answer to Job (qu’on peut se procurer à la Guild of Pastoral Psychology, 
124 Pepys Road, London $. W. 20, 1/7). Une critique brève, mais péné- 
trante du point de vue d’un exégète catholique a paru dans les Dominican 
Studies, 1952, pp. 228 ss. Ces deux études doivent être recommandées pour 
leur présentation d’autres aspects de ce livre aux multiples points de vue. 
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quer que l’empereur s’est montré en public sans vêtements ? 


Mais les idées bizarres étonneront moins les lecteurs chrétiens : 


cultivés que les naïvetés, les fautes de compréhension et d’in- 
terprétation de la doctrine élémentaire. Jung peut-il supposer 


réellement que sacrifice et adoration sont voulus pour le bien 


de Dieu plutôt que pour celui de l’homme? Ou que les com- 
mandements sont, ou devraient être, des directives pour le 
comportement de Dieu autant que de l’homme — ou voudrait- 
il assujettir Dieu aussi aux lois de la gravitation ou de la 
thermodynamique? Aucun lecteur de la Bible a-t-l jamais 
supposé que « le christianisme a éclaté sur l’histoire du monde 
comme une nouveauté absolue »? Comment peut-il accuser 
une religion qui place la Croix en son centre de refouler la 
conscience du mal? Comment a-t-il pu ne pas voir l'essence 
même de la situation du chrétien, qui doit être en même temps 
enfant de Dieu par le baptême et enfant de la colère par héri- 
tage de la nature privée de la grâce? Il cite les mots de 
saint Jean : Celui qui est né de Dieu ne commet pas de péché, 
mais ignore son fréquent : Si nous nous disons sans péché, 
nous nous trompons nous-même... nous faisons de lui un mem- 
teur. En cela il ne voit pas la dualité consciente qu’on trouve 
chez Jean (pourtant essentielle pour comprendre l’Apocalypse) 
et, en général, chez tous les chrétiens adultes. 

Mais la lecture de la préface de Jung (« je vous supplie, cher 
lecteur, de ne pas vous dispenser de la lire », écrit-il)}, nous 
permet de voir que toutes ces questions et toutes ces remar- 
ques sont largement à côté du sujet. Un catholique, ferme dans 
la sécurité de sa foi, ne voudra pas « répondre » À cet ouvrage 
en tirant de son trésor des choses anciennes et nouvelles mon- 
trant comme elles s’harmonisent entre elles et règlent les 
innombrables questions que soulève ce livre. Jung a remarqué 
autre part que les théologiens et les psychologues empiristes 
n'arriveront jamais à s’entendre sur le sens à donner au mot 
« Dieu »; pour « le théologien, ce mot signifie naturellement 
le Ens Absolutum de la métaphysique »; « pour l’empiriste, 
il signifie tout aussi naturellement un simple énoncé, tout au 
plus un motif archétypique préfigurant ces énoncés ». Il sem- 
ble, alors, que Jung emploie des noms comme « Yahweh » et 
des substantifs comme « Dieu » non pas comme des signes, 
mais comme des choses (suivant la terminologie moderne) : 
des intentiones secondes, et non pas premières (suivant la ter- 
minologie scolastique). Cet emploi des mots est légitime, 


= 
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ue pe être assez peu courant, même chez les empiristes : 

| Mais nous devons reconnaître À Jung le droit de se servir des 
mots comme il l’entend et, en ce qui nous concerne, essayer 
de les comprendre avec le sens qu’il leur donne (quoiqu'il 
soit parfois difficile d'analyser certaines de ses phrases pour 
suivre ce qu’il veut dire). Il ressort ainsi de cette préface que 
lorsqu'il parle de « Dieu » ou de « Vahweh », il parle d’ima- 
ges endopsychiques considérées comme des phénomènes psy- 
chologiques et non comme des signes de ce qu’ils ne font que 
représenter. Il a « parfaitement conscience que... aucune de 
ses réflexions ne touche l'essence de l’Inconnaissable ». Il 
parle sans cesse des rapports d’interaction entre archétypes et 
conscience de soi, personnifiant les premiers à cause de leur 

| comportement apparemment autonome. Par exemple, lorsqu'il 
| est dit dans cet ouvrage que Yahweh est inconscient, ou que 
certains de ses aspects deviennent conscients, il faut com- 
prendre qu’il veut dire qu’il est inconscient pour le moi humain, 
ou que certains aspects apparaissent dans la conscience 
humaine, — la seule forme de conscience que reconnaissent 
les empiristes absolus, qui rejettent la validité de toute déduc- 
tion. Dans notre ouvrage, Dieu et l'inconscient, nous avons 
|! suggéré que, pour la théologie catholique aussi, la « révélation 
progressive » consiste précisément dans cet élargissement du 
champ de la conscience humaine ; nous pensons qu’il ne serait 
sans doute pas impossible que le Livre de Jung puisse être 
considéré comme une contribution à l’histoire de ce processus. 
De ce point de vue, il est certain qu’il présente en plusieurs 
endroits des vues éclairantes et des aperçus extrêmement inté- 


ressants. Mais, de façon générale, on ne peut pas lui donner 


ce sens. 
Car Jung, de propos délibéré, lit les Saintes Écritures avec 


une paire de lunettes terriblement déformantes. Bien qu’il ne 
traite pas de Dieu, mais des représentations de Dieu, il ne 
parle pas en réalité des images de Dieu .chez Job, mais plutôt 
. de ses propres images des images de Job. Cette méthode rend 
bien difficile une lecture objective et sans passion des Écri- 
tures par rapport à leur contexte historique authentique : c’est 
une interprétation de « Dieu » à travers plusieurs intermé- 
_diaires. Son but n’est pas de « donner une exégèse imperson- 
nelle et soigneusement étudiée cherchant à être exacte dans 
le moindre détail, mais une réaction purement subjective »; 
il cherche À présenter « la façon dont un homme moderne, à 
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éducation et milieu chrétiens, s’accommode de l'obscurité 
divine que révèle le Livre de Job ». Jung n’a pas « l’inten: 
tion d’écrire d’une façon froidement objective ». « Si j'& 
l'intention de décrire ce que j’éprouve à la lecture de certains 
livres de la Bible, je veux laisser mon émotion subjec- 
tive s'exprimer. Je veux dire sans crainte et sans pitié € 
que je ressens. » Ce qu il nous présente, c’est la réaction fof- 
tement colorée de ses impressions « de laïc et de médecin qui 
a eu le privilège de pénétrer dans la profondeur de la vi 
psychique de beaucoup de gens ». C’est un livre exaspéré, 
mais dont l’exaspération est née de l’expérience et de la com: 
passion envers l’humanité fourvoyée dans les impasses dé 
notre temps et le désastreux manque d’adaptation de son édu- 
cation supposée chrétienne en face des réalités contempo- 
raines. La préface est précédée de ces mots : « Je souffre 
pour toi, mon frère »; et nous nous rappelons la déclaration 
de Jung qui, si elle ne peut recevoir notre approbation, a ce- 
pendant droit à notre respect : 


Je n’écris pas pour les milieux qui fréquentent. l’Église, mais 
pour ceux qui se tiennent extra Ecclesiam. De propos déli- 
béré, je m’associe à ceux qui sont hors de l’Église... L'Église est 
ma Mère, mais l’Esprit de mon Père m’entraîne loin d'elle, 
dans le vaste monde et ses champs de bataille. 


Même un chrétien instruit peut s’attendre à un conflit quant 
un adulte dont le développement religieux a été fixé au nivear 
du jardin d’enfant de la morale bourgeoise avec, en plus, « l’A- 
mi des petits enfants au-dessus du ciel bleu », rencontre les 
difficultés de la vie et des voies de Dieu, à la fois dans 1a 
Bible et dans les événements contemporains. Il est compré: 
hensible qu’il se sente une étroite parenté avec Job déc 
et torturé. Le fait est cependant que les connaissances chré: 
tiennes de millions de nos contemporains n’ont pas dépassé 
ce stade. La violence de leur réaction peut se comprendre, mais 
sa qualité infantile peut paraître ahurissante même à des lec 
teurs qui ne sont pas familiarisés avec ce genre de réactions 
Nous pourrions supposer, par exemple, que le texte « Le 
Seigneur châtie ceux qu’il aime » devrait faire arrêter les ex 
plosions de mauvaise humeur et même amener l’auteur ? 
réfléchir et voir que ses griefs ne sont guère ceux d’ut 
adulte. Mais son unique réaction est celle d’un enfant gâté 
« On comprendrait facilement cela si les gens de Laodicée ne 
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voulaient pas trop de cet « amour ». D’autres remarques sur 
la conception chrétienne de l’amour et de la bonté deviennent 
claires et pleines de bon sens quand on voit en elles les réac- 
tions d’une conscience restée fixée, sur le plan religieux, à la 
phase orale, où « amour » veut dire le « je veux » égotiste, 
et « bonté » rien de plus qu’un élémentaire bonum delectabile 
— peut-être rien de plus que « d’avoir de la chance ». Sous 
un autre éclairage, elles sont inintelligibles ou injurieuses 
(par exemple : « Croire que Dieu est le Summum Bonum est 
impossible à la conscience qui réfléchit »). « Réfléchie » ou 
non, cette conscience est une conscience primitive qui n’a pas 
encore bien fait la différence entre religion et magie, qui n’a 
jamais entendu parler des précisions des logiciens sur la pré- 
dication analogique du bonum et est à des lieues de soupçon- 
ner la joie que les saints éprouvent en Dieu : le « Tout con- 
court au bien de ceux qui aiment Dieu » de saint Paul, ou le : 
« Comme le bon Dieu est bon! » de sainte Julie Billiart. 

« On aurait bien tort », remarque Jung à propos d’une 
autre idée, « d’identifier le moi avec un point de vue aussi 
enfantin ». Aucun de ceux qui ont lu ses ouvrages plus « ob- 
jectifs » ou qui ont noté les intuitions profondes de ce livre 
(en dehors de ceux qui connaissent Jung personnellement), 
ne pourrait faire une telle erreur au sujet de l’un des esprits 
les plus mûrs et les plus avancés de notre temps. Nous devons 
alors nous demander pourquoi lui-même s'’identifie ici avec 
des points de vue aussi enfantins.. Il semble qu’il n’y ait pas 
de réponse à cette question — sinon son angoisse pour ses 
frères, sa volonté délibérée de s’identifier avec ceux qui sont 
extra Ecclesiam. L'analyste doit donner son cœur à ceux qui 
souffrent et lui demandent son aide; et quoiqu'il ne risque 
pas de perdre la tête lui-même, il doit s’exposer à leur mal 
et même à sa contamination. On ne devrait accueillir ce livre 
ni par des rires ironiques, ni par la colère ou le mépris. II 
ne fait pas partie de la vaste collection d'ouvrages sans va- 
leur écrits par des originaux qui déforment l’Écriture pour 
soutenir quelque théorie sans queue ni tête. Il a l’ingéniosité, 
la puissance, la plausibilité et l’improbabilité, la clarté de 
vue et l’aveuglement de la systématisation typiquement pa- 
ranoïde qui rationalise et cache une souffrance et un ressen- 
timent bien plus douloureux à porter — et c’est peut-être là 
le caractère le plus poignant de l’ouvrage. Nous ne pouvons 
pressentir sa profondeur et son sens tragique que par le fait 
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qu’il invoque non d’autres hommes, mais les noms vides et les 
symboles de Dieu pour exprimer la projection du persécu-. 
teur criminel et pathologique. Le lecteur chrétien devrait 
sentir, sous toutes les provocations, par delà la moquerie ap- 

parente adressée à tout ce qu’il a de plus sacré et de plus cher,. 
un cri d'angoisse profondément émouvant, un signe de dé- 

tresse accusateur. 

Mais il devrait remarquer aussi que, quelque destructeur et | 
infantile qu’il paraisse, ce livre est, par son objet, éminem- 
ment constructeur et qu’il nous lance, à nous-mêmes et à nos 
contemporains, un défi impérieux et pressant. Nous devons 
regretter que l’auteur semble si souvent suivre une fausse 
piste; mais nous devrions voir que ses attaques s’adressent 
essentiellement à des images de Dieu et du Christ qui sont 
celles de l’époque victorienne, libérales, floues, partielles, qui 
ne correspondent absolument pas aux tâches que notre époque 
impose à l’humanité. Nous ne pouvons qu'être d'accord avec 
Jung pour penser que ces idoles surannées et insipides doivent 
être détruites si une nouvelle conception de l’Homme-Dieu 
dans son intégrité doit se former dans le cœur et l’esprit des 
hommes et si l’humanité elle-même doit survivre. Mais c’est 
précisément là la leçon permanente à tirer d’une lecture objec- 
tive de l’Écriture Sainte elle-même, et elle est rarement plus 
explicite que dans le Livre de Job. C’est aussi la leçon à 
tirer de l’histoire de l’Eglise dont la tâche consiste à trans- 
mettre et développer « ce que Jésus a commencé à faire et à 
enseigner » — ce que Jung appelle « la continuelle Incarna- 
tion de Dieu qui a commencé avec le Christ ». Nous aussi, 
nous attendons une autre venue du Christ, pas seulement dans 
la douceur, mais dans le plein exercice de sa puissance et de 
sa majesté et pour « le hieros gamos, le mariage du fils avec 
l’épouse mère ». Il est dommage que, emporté par sa réac- 
tion violente contre une version émasculée du christianisme, 
il n’ait pas vu qu’il se trouve, malgré lui, du côté de la Bible 
et du christianisme orthodoxe authentique. Blake écrivait que 


3. Jung affirme que le hieros gamos qui termine l’Apocalypse « prend 
place dans le ciel... au-dessus du monde dévasté ». C’est’ malheureuse- 
ment une des caractéristiques de sa façon inattentive de lire le christia- 
nisme dans la Bible, même au point (comme c’est le cas ici), de défier 
le texte explicite d’Apoc., 21, 1-3, qui pourrait difficilement être plus clair. 
Il y a « de nouveaux cieux et une nouvelle terre », la vieille opposition 
ciel-terre est détruite, l'épouse « descend du ciel de Dieu » et « l'habitation 
de Dieu est avec les hommes », 
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jamais . que son propre moi limité devant sn qui habite 
en elle, dont la forme n’a pas de limitations visibles, qui 
be tout de tous côtés, indéchiffrable comme les abîmes 
-de la terre, et vaste comme le firmament. 


£ 


Qu'est-ce, sinon la réponse à Job exprimée dans un langag: 
Ro moderne; précisément la réponse que Yahweh fait à Job 
_ dans le Livre de I 


- st Fr. Vicror Wuire, O.P. 


Traductions de F. RORET. 
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"ANNÉE mariale 1954 a vu surgir un flot de publications 
L hâtivement rédigées pour nourrir l'actualité. Le travail 
effectif accompli durant cette année n’a guère commencé 

à se manifester avant le début de 1955, et les presses en ont 
encore pour quelques années à digérer cette pâture immense 
et souvent substantielle. Les théologiens, même spécialistes, 
arriveront-ils à assimiler au rythme des rotatives? Ceux qui 
sincèrement tentent un tel effort s’avouent débordés, irrités 
parfois de trop de recherches qui se doublent et s’ignorent; 
depuis le début de ce siècle, combien de Christophe Colomb 
ont inventé la même Amérique, et se sont dépensés en décou- 
vertes ou en méprises dépassées — pour avoir oublié cette loi 


_ du travail scientifique : assumer avant toute recherche la 
somme des connaissances acquises. Un bilan sera utile. On 


examinera successivement les ouvrages généraux, les travaux 
sur les sources, les études doctrinales. 


I 


OUVRAGES GÉNÉRAUX 


1. Traités. 


Dans le domaine des manuels et traités, l’année mariale a 
provoqué des rééditions et éditions nouvelles, heureuses dans 
l’ensemble. 

Saluons en premier lieu la réédition de la Mariologie de 


Li 
EN 
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SCHEEBEN |. De 1873 à 1882, Herder avait eu le courage de 
publier cette œuvre inactuelle parce que trop longue, trop 
dense, trop en avance sur son siècle qu'était la Dogmatik du 
professeur de théologie de Cologne. Quarante ans après, elle 
avait connu le succès : notamment la longue section du tome III 
qui étudiait la « mariologie » À sa place organique entre 
le traité du Christ et le traité de l’Église. Ce tome, qui n’a 
jamais été traduit en français, était depuis longtemps épuisé 
dans l'édition allemande. On le cherchait en vain dans les 
meilleures bibliothèques de la région parisienne. A moins de 
dénicher à force de patience un exemplaire unique (à ma con- 
naissance) et d’ailleurs peu usagé, on était réduit à ignorer 
celui qu’on appelle parfois « le prince des mariologues ».…. 
un prince lointain et mystérieux. Ou bien on recourait aux 
traductions anglaise ou flamande (également peu répandues) 
ou à l’adaptation de Feckes, traduite en français depuis 1954. 
C’est donc avec soulagement qu’on accueille la réédition du 
tome V2? de la Dogmatik qui rend enfin accessible cette partie 
de i’œuvre. La publication a été réalisée avec science et fer- 
veur par Mgr C. Feckes, disciple de Scheeben, son successeur 
dans la chaire du grand séminaire de Cologne. Persuadé — 
avec raison — de l’actualité toujours vivante de la Dogmatik, 
il a eu le souci d’assurer la soudure avec l’état actuel des ques- 
tions, et a rédigé à cet effet de courtes notes explicatives ou 
bibliographiques. Ces notes sont distinguées de celles de 
Scheeben par un signe diacritique, en sorte que l’œuvre ori- 
ginale n’en subit aucune altération. Vu l'importance de ce 
traité et la difficulté de sa langue (aux Allemands même oné- 
reuse) renouvelons le souhait d’en voir un jour la traduction 
française. 


1. M. J. ScuseBen, Gesammelte Schriften. Band VI, 1-2. Handbuch 
der katholischen Dogmatik V Buch. Erlüsungslehre, zweite Auflage 
herausgegeben von Carl FECKES, mit einer Vorbemerkung von J. HÔrEr 
(directeur de l’ensemble de l'édition), Freiburg, Herder, 1954, 2 vol. reliés 
toile, xxvi11-426 pp. (avec une impressionnante photo liminaire hors texte : 
Scheeben sur son lit de mort) et Vir-516 pp. À ; 

La doctrine mariale est répartie en deux lieux principaux dans le traité 
de l’Incarnation, $$ 229 et 231 : virginité 240 ab : maternité divine (I, 
pp. 243-252, 263-266, 335-359). $$ 274-282 c : V. Hauptstück, La Mère 
virginale du Rédempteur et son rapport à l’œuvre de Rédemption : Mario- 
logie (t. II, pp. 306-499). D'excellents index : Écriture, personnes, sujets 
(500-516) achèvent la perfection de l'édition. ; 

>. Les tomes ont une double numérotation V/1-2 de la Dogmati- 
que= VI/1-2 des Œuvres complètes. Cette solution, de soi irréprochable, 
ne va pas sans complication pratique ni risque d’équivoques. : + 

3. Dans La Vie Spirituelle, 90 (1954) p. 499, note 7. J’adressais déjà 
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D'un tout autre genre, moins génial, plus pédagogique, | 


mais déjà classique, la Mariologia de B. MERKELBACH, éditée 
en 1939, était épuisée depuis 1943 (environ) au regret de beau- 
coup. En voici une traduction espagnole‘. Le traducteur 
devait faire face à un problème difficile : Merkelbach, esprit 
solide et synthétique, n’était guère historien. Les références 
nombreuses qu’il avait accumulées par souci de la tradition 
étaient vagues, et leur vérification, féconde en déceptions 
(textes introuvables, apocryphes, etc.). L'éditeur poursuivit 
avec patience le contrôle de cette masse confuse et considé- 
rable. Si Merkelbach avait pris le temps de vérifier lui-même 
ses sources, il aurait parfois modifié son texte en conséquence. 
Le traducteur ne s’est pas autorisé à présumer de telles cor- 
rections. Avec raison, car cette liberté l’aurait conduit à de 
regrettables compromis. Il aurait par exemple été tenté de 
changer la position de Merkelbach (et de Pie X) : « Marie a 
_ mérité de congruo ce que le Christ a mérité de condigno », 
pour celle-ci : « Marie a mérité de condigno... », thèse « au- 
jourd’hui la plus commune », estime-t-il 5, proposition qui n’est 
exacte qu’à condition d’ajouter « chez les mariologues espa- 
gnols ». On voit par cet exemple combien le P. Arenillas a été 
sage de respecter le texte classique de ce manuel, un de ceux 
qui répondent le mieux par ses proportions, comme par sa 
clarté et sa fermeté, à ce qu’on peut désirer pour l’enseigne- 
ment des vérités fondamentales de la théologie mariale. 
Faut-il souhaiter une version française de ce manuel? Tout 

bien pesé, je ne le crois pas. La pensée de Merkelbach est 
massive, abrupte : il accuse le relief abstrait des vérités, sans 
égard pour les nuances. Pour les dogmes majeurs, une tra- 
duction resterait valable : l’auteur excelle dans l’art d’enfon- 
cer les idées avec le coin et la massue, en bûcheron vigoureux. 
Par les points secondaires, son texte paraîtrait parfois un peu 
« hénaurme » (selon la graphie expressive de Flaubert) : le 
latin se prête naturellement à un schématisme accusé dont le 


ce vœu à Dom Kerkwoorde que ses traductions antérieures qualifient 
pour une telle entreprise. 

4. B. E. MerkeLBacH, Mariologia. Tratado de la Santisima Virgen 
Maria madre de Dios y mediadora entre Dios. y los hombres, traducido 
e notablemente mejorado por P. Pedro Arenillas, O.P., Bilbao, Desclée 
de Brouwer, 1954, in-8° de 592 pp., édition soignée sous tous rapports 
et pourvue de tous les index souhaitables : analytique, onomastique, 
biblique, thomiste. Mejorado n’est pas une simple enseigne publicitaire, 
mais une appellation contrôlée. 

5. Prologo, p. 21. 


h 


français, langue de nuances, s’accommode mal. Aussi est-ce 
une réédition du texte latin original de Merkelbach (incorpo- 
rant les références précisées et vérifiées de l'édition espagnole) 


que nous implorons une fois de plus des prudentes éditions 


Desclée de Brouwer. 

En contraste marqué avec celle de Merkelbach, la récente 
Mariologie de Mgr M. Scamaus, professeur à l’Université de 
Munich, s’élève au-dessus des méthodes scolaires et des étroi- 
tesses de manuel6. En ce cinquième tome de sa Dogmatik, 
l’auteur est resté fidèle aux orientations qui ont fait le succès 
des volumes précédents maintes fois réédités depuis 1938 7. 
En contact vivant, à la fois avec les normes du magistère, 
les sources de la foi (largement citées en traduction alle- 
mande), et les aspirations de la conscience moderne, il s'élève 


au-dessus des subdivisions et des menues disputes d’écoles où 


la pensée religieuse se désintègre, et met en face de l’essentiel. 
Au seuil de ce nouveau tome, M. Schmaus a ressenti la diff- 
culté particulière du sujet : l 


Ce n’est pas chose facile aujourd’hui d’écrire une mario- 
logie. Pour l’un, on dira trop, et pour l’autre, trop peu. 


On sait l’actualité d’un tel problème en Allemagne. L’ajus- 
tement entre la norme romaine et la contagion latente de la 
majorité protestante qui rend les catholiques sensibles aux 
moindres failles de tout exposé en la matière n’est pas chose 


_ toute faites. Cette tension est féconde pour qui a, comme 


6. Michel ScHaums, Katholische Dogmatik. V. Band. Mariologie, 
Münster, Max Hueber, 1955, in-8° de vVi-416 pp., 250 X 180, sous couver- 
ture illustrée. 

7. Volumes maintes fois réédités depuis la parution du premier tome 
en 1938. Voici l'ordonnance de cette œuvre : I. Questions méthodolo- 
giques. Dieu. — Il. Création, Rédemption. — III. Grâce. — IV. 
1. Sacrement; 2. Fins dernières. 

8. Il n’est point aisé de trouver a voie entre ces deux écueils que 
seraient la concession au détriment de la vérité intégrale et une accepta- 
tion fidéiste où la conviction de l'intelligence n’aurait pas de part. Ii est 
presque inévitable que les tentatives pour résoudre un tel problème aient 
pu être ici ou là défaillantes. On sait qu’un ouvrage publié à Berlin a 
été retiré du commerce l’an dernier. L’Osservatore Romano a officieuse- 
ment exposé le motif de cette décision sous le titre : « Minimismo 
deplorevole, » Devant la publicité tapageuse faite autour de cette affaire 
dans une partie de la presse où l'importance et le ton de cette informa- 
tion répondaient moins à l'utilité qu’à la curiosité morbide qui éveille le 
scandale (fût-il ecclésiastique), il peut être utile de rappeler que la décision 
par laquelle le saint Office invite un auteur à retirer son ouvrage ne 
mérite pas en droit le nom infamant de « condamnation » — et qu’une 
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Mgr Schmaus, l’envergure nécessaire pour chercher la solution, 


non en surface et par compromis, mais au point de profon- 
deur où la question posée et la réponse trouvent leur manifeste 
ajustement. I] y parvient par retour aux sources (Écriture, 
patristique) et rattachement permanent à l'essentiel. La 
Vierge est, dès l’abord, située par rapport au Christ qui est 
le « Centre » (p. 1), et la mariologie, par rapport à l’ensem- 
ble de la théologie ($ 1). L'auteur (qui a tenu à ce que ce 
volume fasse par lui-même un tout complet) va jusqu’à repren- 
dre avec ampleur certaines questions de base qui se posent de 
façon particulièrement aiguë en théologie mariale, notamment 
celle des sources de la Révélation ($ 2). Le traité se déroule 
ensuite selon un plan simple et harmonieux; il commence par 
le point fondamental qui rattache Marie au Christ et constitue 
l'essentiel de son mystère : la maternité divine”, et finit par 
son rapport à l’Église ($ 8) avec ce qu’il implique relative- 
ment à l’histoire du salut : sa contribution à la Rédemption 
($ 9), sa médiation ($ 10). Entre deux, les autres questions 
sont rassemblées synthétiquement sous quatre chefs : virgi- 
nité ($ 4), élection — ou prédestination ($ 6), sainteté inté- 
grale ($ 6), Assomption ($ 7). Bibliographie (pp. 385-399) et 
triple index (scripturaire, onomastique, analytique) achèvent 
la présentation de cette œuvre de valeur. Ce n’est pas tant de 
la « Mariologie » que de l’ensemble de cette dogmatique qu’il 
faudrait souhaiter une traduction. 


2. « Symposies. » 


A côté des manuels, une nouvelle formule d'ouvrages géné- 
raux, inaugurée au lendemain de la guerre mondiale avec les 


telle décision n'entend pas suspecter les intentions de l’auteur, ni même 
méconnaître la part valable de l’œuvre compromise par ses excès. Enfin le 
bien de l’Église et la fidélité au Saint-Siège ne demandent ni une telle 
brutalité dans l’appréciation, ni une telle publicité là où l'ouvrage est 
inconnu (c’est le cas en France), I1 a y plus : Dans les milieux où le 
danger est « maximisme » et non « minimisme » (on sait que Pie XII a 
blâmé l’un et l’autre excès) une diffusion inopportune peut encourager des 
excès propres à nécessiter des interventions semblables dans l’autre sens; 
il y en a eu très récemment en matière de joséphologie. Bref, ici comme 
ailleurs, équilibre et sens des nuances ont aussi leur importance. 

9. $ 3. Ce point et la virginité avaient déjà été abordés par l’auteur 
os ie deuxième tome de sa Dogmatique. Ils sont repris avec plus d’am- 
pleur. 
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| Katholische Marienkunde du P. Sträter 1, connaît un grand 
| succès : les sommes mariales composées avec la collaboration 
| de nombreux spécialistes. 3 


Celle du P. pu Manoir, Maria, la seconde en date, est la 


| première par son ampleur géante. Les trois tomes du projet 
| initial sont devenus six. Le quatrième vient de paraître, con- 
} sacré au culte de la Vierge à travers le monde1l. C’est un sujet 
sur lequel il n’existait que des travaux sporadiques. Le tome 
| IV de Maria présente pour la première fois un ensemble de 
| monographies s'étendant à l’ensemble des pays des cinq par- 


ties du monde : entreprise que le P. du Manoir a pu réaliser 


| grâce à ce réseau international d’intellectuels qualifiés qu'est 
t la Compagnie de Jésus. Le directeur de la collection a cepen- 
| dant fait appel à une très large collaboration dans laquelle on 
| relève les noms de Mgr J. Nasrallah, des PP. Abel, O. P. 
| (sanctuaires de Palestine), Thierry d’Argenlieu, O. P. (une 
} étude particulièrement attachante sur les pays scandinaves), 


du P. Gogov, O. F. M. (Rome), de M. Vloberg, de Maria 


| Winowska, l’ensemble éminemment préfacé par le cardinal 
| Costantini. 


Après les entreprises allemandes et françaises, voici la Ma- 


| riology américaine, dirigée par le P. J.-B. Caror, président 


de la Mariological Society of America et promoteur du renou- 


veau des études mariales aux U.S. A. Cette nouvelle somme, 


dont le premier tome vient de sortir l?, n’est point inégale à 
ses devancières européennes : ses qualités maîtresses sont 
l'équilibre des proportions, la clarté des exposés, l’informa- 
tion généralement bien avertie. C’est la loi des « Symposies » 
d’être vouées à l'inégalité. (Les initiateurs de l’Inititation 


_ biblique française de 1939 nommaient plaisamment leur entre- 


prise le « nougat » — parce que, disaient-ils, il y avait des 
parties dures et des parties molles). Ici, les parties les mieux 
venues me sembleraient celles qui concernent le magistère, la 
patristique 18, le Nouveau Testament (où cependant on aurait 


10. Compte rendu dans La Vie Spirituelle, 87 (1952), p. 389. Ce volume, 


+ de proportions harmonieuses, est actuellement traduit en italien chez 


Marietti. À ‘ \ 
11. H. pu Manoir, Maria. Études sur la us Vierge, Paris, Beau- 
chesne, 19656, in-8° de 1.040 pp., 160X240, 3.600 fr. ) 
12. PE a edited by Juniper B. Caror, O.F.M., Milwaukee, Bruce 
publishing Company, 1955, in-8° de XVI-434 PP, 145X220, 1 vol. relié 


toile, 6,75. ; : 
13. ne article bien rédigé et bien informé, on s’étonne cependant 
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aimé plus d’attention à la théologie mariale biblique), les apo- 
cryphes (question pleine d’inconnues sur laquelle Alfred-C. 
Rusch rassemble commodément ce qui, aujourd’hui, ést géné- 
ralement admis). Après ce premier volume consacré aux sour- 
ces (Écriture, liturgie, tradition, magistère), le second aura 
pour objet l'exposé dogmatique, le troisième, la dévotion ma- 
riale. 

En Italie, le besoin d’un ouvrage similaire se faisait sentir. 
G. Roscini, a réalisé à cet effet une version italienne, revue, 
corrigée, mise à jour, et adaptée à l’usage d’un plus large 
public, de sa célèbre Mariologia en quatre volumes 4, Il y 
surmonte la gageure de traiter à lui seul les questions maria- 
les nombreuses et diverses qui se posent au plan théorique, 
comme au plan pratique. L'œuvre se recommande par sa 
clarté, par l’équilibre de ses positions, prudente à l’égard des 
innovations de droite comme de gauche, à quelque rare excep- 
tion près où l’ardeur personnelle de l’auteur déborde la pondé- 
ration habituelle du théologien romain sans que jamais, s’en- 
tend, l’orthodoxie soit compromise. Ainsi lorsque l’auteur 
attaque de façon décidée la thèse communément reçue de ia 
mort de Mariel5, Ce traité se recommande également par 
l’ampleur de l’érudition. Sans doute, cette érudition appelle- 
t-elle des réserves. Elle ’est en grande partie de seconde main 
et la vérification conduit à bien des corrections. Mais je ne 
connais pas actuellement de traité qui offre aussi commodé- 
ment rassemblée une telle masse d’informations et de pistes 
de recherches. Je n’ai reçu en Service de Presse que le qua- 
trième volume. Il a pour objet : « Le culte singulier de 
Marie 16, » On aurait pu souhaiter que l’auteur marque mieux 


d’un jugement plus hâtif : « La majorité des savants catholiques tient 
que... la coopération immédiate de Marie dans la Rédemptfion objective 
est irrémédiablement affirmée dans la littérature patristique » (p. 114). Il 
faut supprimer un des adjectifs immédiate, objective, ou patristique. 

14. G. Roscxinr, La Madonna secondo la fede e la teologia, Roma, 
Ferrari, 1954, 4 volumes in-80 de 165X 240 : Les trois premiers sont con- 
sacrés à la théologie. Nous avons reçu en service de presse le quatrième . 
Singolare culto di Maria, xx-502 pp., 2.400 lires. L'édition est bien pré- 
sentée, mais des index eussent rendu service. 

15. T. III, pp. 253-295. On notera la prudence avec laquelle l’auteur 
s’abstient de donner à son affirmation forme de thèse, ou même d’affirma- 
tion positive catégorique. Sa manière rappelle un peu celle de Scot cri- 
tiquant l’opinion maculiste commune au XIIIe siècle, sans oser pourtant 
affirmer en termes fermes et directs l’opinion contraire. 

16. Il singolare culto di Maria, 2 sections. I. Le culte de Marie consi- 
déré en lui-même (Nature. Éléments constitutifs. Légitimité, Utilité. 
Nécessité). II. En ses formes extérieures (culte quotidien, hebdomadaire, 
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| . 1 . . ; 

| la différence de plan entre la liturgie en ses formes majeures, 
et les formes mineures de dévotion. Maïs sur ces dernières, : 
il apporte une documentation unique en son genre. 


Il 


ÉTUDE DES SOURCES 
I. Écriture. 


Parmi les sources scripturaires de la théologie mariale, le 
lieu fondamental est Le, 1-2 : « L'Évangile de l’enfance », 
dont l’étude est actuellement au premier plan 17. I1 faut nous 
limiter. Signalons d’abord un remarquable article du 
P. S. LYoNNET, qui met en lumière le témoignage de ces deux 
chapitres sur la maternité divine et la virginité de Marie f$. 

Et bornons-nous à rendre compte avec quelque retard du 
livre de P. GAcHTER, Marie dans sa vie terrestre M. L’auteur, 
professeur d’exégèse à Innsbruck, réédife ici, révisés et pré- 
cédés d’une étude nouvelle, une série d’articles concernant 
les textes marials fondamentaux que sont Le, 1-2, et Jn, 2, 
1-12; 19, 25-27. Le public français est familiarisé avec ses dé- 


annuel, à temps libre, perpétuel : sous cette dernière rubrique se situent 
les Ordres religieux, confréries, pieuses unions, scapulaires, sanctuaires, 
médailles, et la consécration au Cœur Immaculé à laquelle l’auteur donne 
valeur de conclusion). 

17. On travaille beaucoup sur Luc, 1-2 depuis 1946. Le protestant sué- 
dois H. SaxziN a donné le signal de ce mouvement d’études avec son 
livre discutable, mais admirablement documenté, Der Messias und dus 
Gottesvolk, Uppsala, 1944. Ses vues sur Marie, Fille de Sion, ont été 
présentées aux lecteurs de La Vie Spirituelle (85, 1951, pp. 127-139; cf. 
186), épurées par l’anglican A. G. Hebert. L’anglican P. WiNTER a récem- 
ment publié cinq articles sur Luc, 1-2 et annonce un ouvrage d’ensemble 
qui sera intitulé The Origins and Composition of the Lucan Nativity and 
Infancy Narratives. Je prépare également une étude sur Structure et 
théologie de Luc, 1-2, où je présenterai avec les tenants et aboutissants 
qui les justifient et situent les conclusions que j’ai données en raccourci 
dans mon Court Traité, pp. 23-27. 

18. S. Lyonner, S.J., Le récit de l’Annonciation et la maternité divine 
de la Sainte Vierge, Ami du Clergé, 66 (1956), pp. 33-46. On peut se pro- 
curer un tiré à part (brochure de 16 pp., 180X270) à l’Istituto Biblico, 
Piazza Pilotta, Roma. L'article a été édité en italien dans Civ. Cattol., 82 
I , PP. 411-446. 

254) ec ne Maria im Erdenleben. Neutestamentliche Marienstu- 
dien, zweite durchgesehne Auflage, Innsbruck-Wien, Im marianischen 
Verlag der Verlaganstalt Tyrolia, 1954. Cette réédition est en fait une 
réimpression. La révision me semble limitée aux rares fautes d’impres- 
sion : elle prouve le succès rapide et mérité de ce volume. 
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couvertes sur saint Jean, assumées quant à l’essentiel par. le: 
P. Braun %. Nous nous arrêterons seulement aux études sur: 
Luc qui n’ont pas leur équivalent en français. 

La première reconstitue la préhistoire de l'Évangile de l’en- 
fance. Par critique interne, Gächter distingue les étapes sui- 
vantes. Au point de départ, le témoignage de Marie (2, 19 et 
51). Les récits de l’enfance de Jean et de Jésus se transmettent 
par deux voies différentes : le premier par une amie d’Elisa=. 
beth, le second par une autre femme, puis par un prêtre juié 
converti. Ils sont rassemblés par un autre prêtre dans une. 
rédaction en hébreu qui comprend déjà les hymnes. Un tra. 
ducteur pédant et borné en donne une version littérale alour- 
die de quelques gloses inutiles ou incohérentes (en 1, 5, 26, 
27, 33, 35; 37, 68; 2, 5, 8, 30). Luc incorpore cette œuvre 
à son Évangile avec d’infimes additions (notices chronologi- 
ques en 1, 5 et 2, 1-2). 

La deuxième étude?1l établit la chronologie de l'Évangile: 
de l’enfance. Cet essai est conditionné par une prise de posi- 
tion sur deux problèmes discutés : 1. Marie était fiancée et non 
mariée lors de l’Annonciation. 2. Les fiançailles juives n’au- 
torisaient pas les relations entre époux. À partir de là, il s’a- 
git d'expliquer comment la conception prématurée de Marie 
n’a pas été l’objet de racontars villageois. Gächter aboutit 
aux conclusions suivantes : 


9 avant J.-C., octobre : Fiançailles (erüsîin, qgiddûkin) de 
Marie. 

8 avant J.-C., juin-juillet : Annonciation (Le, 1, 28-30). 

Dix jours plus tard : Visite à Élisabeth (Le, 1, 39-46). 

Octobre-novembre (un peu plus de « trois mois » après : Le, 
1, 56) : Retour à Nazareth et mariage (nissu‘in) avec Joseph 
(cf. Mt., 2, 20-25). 

Aussitôt après : départ pour Bethléem (Le, 2, 1-5; cf. Mt., 
2301). 

7 avant J.-C., mars : Naissance du Christ, environ cinq mois 
après l’arrivée. 


20. Le bilan positif de ces études est considérable. Maïs quelques points : 
y sont discutables : Ainsi, pour établir leur interprétation de Jn, 2, 4 — 
congé donné à Marie pour le temps de la vie publique — les deux auteurs 
ont entièrement passé sous silence le verset 2, 12. Les mises au point 
utiles ont été présentées dans Rev. Bibl., 31 (1953), pp. 293-206. 

21. Paru dans Theol. Stud., 2 (1941), pp. 145-170. 

22. Cf. Mc, 6, 3, p. 112 : Les gens de Nazareth font grief à Jésus de 
son extraction, non d’une naïssance irrégulière. 
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La troisième étude a pour objet le Magnificat. I1 aurait 
été prononcé, non lors de la Visitation, mais lors d’une autre 
visite plus tardive de Marie à Elisabeth. 

L’auteur fait preuve à la fois d’une vaste information, no- 
tamment sur les écrits et les mœurs palestiniennes, et d’une 
vive acuité d’esprit. Mais ces reconstitutions détaillées repo- 
sent sur un échafaudage de conjectures qui n’entraînent pas 
l’adhésion. Trop de pierres de l'édifice paraissent douteuses 
pour qu’on puisse parvenir avec sécurité aux conclusions qui 
en forment le faîte. 

Cela dit, j'aurais satisfait aux normes d’une recension « ob- 
jective ». J'aurais pourtant le sentiment d’être profondément 
injuste à l'égard du livre de Gächter. Car ce qui en fait la 
valeur échappe précisément à ce qu’un compte rendu peut 
livrer en digeste pâture. L'intérêt de ce livre, ce ne sont pas 
ses ultimes et hasardeuses conclusions, mais la masse des ob- 
servations précises et précieuses qu'il apporte page après . 
page. Ainsi, par exemple, lorsqu'il détecte les failles du texte, 
ou en rétablit le Sitz-in-leben, lorsqu'il confronte le Magnificat 
avec une série d’hymnes empruntées à la littérature extra-bi- 
blique, grâce à quoi nous comprenons mieux son genre litté- 
raire (chant pour la naissance d’un premier-né p. 131) ou les 
conditions dans lesquelles il a pu être proféré (pp. 135-137). 
Quelles que soient mes réserves sur les ultimes élaborations, 
je souhaite que la première partie de l’ouvrage (dont le vif 
succés a nécessité une seconde édition un an après la parution) 
fasse l’objet d’une traduction française. 


2. Tradition. 


Concernant l'étude de la tradition, nous avons reçu trois 
nouvelles monographies d'auteurs ?#, 


23. Publié d’abord dans Collectanea Commissionis Synodalis in Sinis, 
16 (x , . 423-439. ; 

LE 45) RAT chronique spéciale à la théologie mariale de saint 
Bernard dans La Vie Spirituelle, 94 (1956), pp. 396-400, et reviendrai sur 
saint Albert. Signalons le mouvement d’études sur la mariologie syriaque 
dont le principal artisan est P. KrüGer. On lui doit notamment une série 
d'articles dans Ostkirchliche Studien sur Narsai, 2 (1953), PP. 110-120, 
Isaac d’Antioche, 1 (1982), pp. 123-131, et Jacques de Sarug, 1bid., pp. 182- 
207. Ce dernier auteur a fait récemment l’objet d’un ouvrage spécial de 
C; Voxa, Omilie mariologiche di S. Giacomo di Sarug, Roma, Late- 
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Saint Ambroise # se situe à un moment charnière du déve- 
loppement du dogme marial où il joua un rôle de premier plan. 
Dans presque toutes les questions fondamentales, il fait date. 
En Occident, il est le premier à donner à Marie le titre de 
Mater Dei (De Virg., n, 13) et de typus Ecclesiae (Exp. Ev. 
Lc, 11, 7); le premier à en présenter un portrait moral, et à la 
proposer comme modèle aux chrétiens et plus spécialement 
aux vierges consacrées; le premier à affirmer l’absence de tout 
péché en elle. Enfin, il assura, non sans luttes, l’affermisse- 
ment définitif des doctrines de la virginité post partum et in 
partu jusque-là flottantes. Il n’avait été l’objet que de travaux 
médiocres, brefs ou inaccessibles #6, Enfin, la monographie de 
J. Hu, spécialiste confirmé d’Ambroise, nous donne une 
œuvre à la hauteur du sujet : synthèse ample, érudite, claire. 
L'auteur connaît les textes et antécédents d’Ambroise, les tra- 
. vaux dont il a été l’objet, l’état des problèmes. Il progresse 
efficacement, sans encombrement inutile, apportant pas à pas 
des citations latines précises et bien découpées. Il dégonfle au 
passage des interprétations abusives (G. Roschini avait cru 
trouver dans le de Inst. Virg., 49, une attestation de l’Assomp- 
tion), mais ne saurait être accusé d’aucun minimisme. Ce livre 
est donc, à peu de chose près, un modèle du genre. 

On ne peut en dire autant de la dissertation doctorale 
consacrée par G. PERNIOLA, à Saint Germain de Constanti- 
nople ?7. Le sujet était bien choisi : car la mariologie byzantine 
est très négligée, et presque tout était à faire sur saint Ger- 


ranum, 1953, et sa position sur la sainteté originelle de Marie, d’une 
quantité de monographies particulières que la place nous manque pour 
citer. 

25. J. HuHN, Das Geheimnis der Jungfrau-Mutter Maria nach dem Kir- 
chenvater Ambrosius, Würzburg, Echter Verlag, 1954, in-8° de 292 pp. 
Bonne bibliographie, pp. 289-290. Des index auraient rendu service. 

À la mariologie d’Ambroise, l’auteur a consacré aussi deux articles : 
sur le rapport Ambroïise-Augustin, dans Augustinus Magister I, pp. 221- 
239; sur Marie, représentante de l’humanité dans Heilgesch. Stellvertre- 
tung (op. cit. ci-dessus, note 48), pp. 119-130. 

Huhn est un spécialiste confirmé. Depuis 1923, il a publié sur Ambroise 
six ouvrages et de nombreux articles de valeur. 

26. L’excellente étude de A. SPanN, Essai sur la théologie mariale de 
saint Ambroise, thèse de la Faculté de théologie de Lyon,-limitée à la 
virginité et à la sainteté de Marie est restée à l’état dactylographié. Cette 
thèse avait été dirigée par Mgr Jouassard, qui a présenté d’excellents élé- 
ments dans Maria I, surtout pp. 104-114, et dans La Vie Spirituelle, 90 
(1954), pp. 476-480. 

27. Erasmo PERNIOLA, La Mariologia di san Germano, patriarca di 
Costantinopoli. Presentazione del P. G. Roscinï, Roma, Edizioni Padre 
Monti, 1954, in-8° de xv-201 pp. 
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main. L'auteur a abordé son sujet avec ferveur, mais sans 
entrer dans le travail de critique ou de simple analyse des 
textes qui s’imposait, ni dans la perspective propre (et atta- 
chante) du patriarche byzantin, ni même à l'ordinaire dans sa 
langue (il cite, et traduit, là où j'ai pu contrôler, d’après le 
latin de Migne). Efforçons-nous de reconnaître le positif : élé- 
ments bibliographiques et groupement commode des textes 
par thèmes. Sur ce dernier point, il faut bien préciser qu’un 
tri est à faire, tri qui va jusqu’à l'élimination dans le chapitre 
sur la Mère des vivants 8. Dommage que l’étude d’un sujet si 
prometteur n'ait pas été conduite à maturité. 

Parmi les représentants de la Renaissance mariale des 
XI°-XII° siècles, un des premiers et des plus remarquables est 
Rupert de Deutz (c. 1075-1135). Pour l’essentiel, il précède 
saint Bernard; et il le devance sur bien des points — notam- 
ment la maternité spirituelle : doctrine à laquelle l’abbé de 
Clairvaux n’accéda pas. Sa pensée est vaste, originale. G. Du- 
cLos ®, missionnaire de l’Immaculée-Conception, a donc eu la 
main heureuse en lui consacrant une thèse de doctorat. Fait 
rare parmi les amateurs de thèses mariales, il a renoncé aux 
plans préfabriqués que se repassent les étudiants adonnés à 
ce genre de travail. Il a fait un effort loyal pour entrer dans la 
pensée de son auteur et adopter sa perspective, caractéristique 
puisqu'il s’agit d’un exégète dont la pensée s’exprime pour le 
principal à l’occasion de commentaires scripturaires #. Il a 
limité son sujet À ce point à la fois central, actuel, et caracté- 
ristique des préoccupations de Rupert : Marie dans l’histoire 


28. Pp. 159-167. L'idée que Marie exerce une maternité à l’égard des 
hommes est rare chez les Grecs. À l’époque où Germain écrivit, seuls 
Origène, Nil et divers apocryphes assomptionnistes l'avaient esquissée en 
un sens très limité. La perspective demeure restreinte chez Georges de 
Nicomédie et ne s’ouvrira qu'avec Jean le Géomètre (Xe siècle). Parmi les 
textes apportés par G. Perniola concernant Marie, mère des hommes, 
chez Germain, deux seulement retiennent l’attention (P. G., 98, 162 À et 
381 A), mais ils ne résistent pas à l'examen. D’après le contexte et les 
textes analogues, il s’agit seulement de la maternité de Marie à l'égard du 
Christ — un peu comme dans le Monstra te esse matrem, où Marie inter- 
cède au titre de mère du Christ. 

29. Gontran DucLos, La Vierge Marie dans l’histoire du Salut d’après 
Rupert de Deutz, Dissertatio ad Lauream, Pontificia Universitas Grego- 
riana, 1953. Thèse dactylographiée de 112 pp. à 

30. Notamment : In Canticum (P. L., 168 : C'est Rupert qui ouvre la 
voie à une exégèse du Cantique à dominante mariologique. Cf. J. BEUMER. 
Die Marianische Deutung des hohen Liedes in der Frühscholastik, dans 
Zeitschrift für kathol. theol., 76, 1954, pp. 411-439); In Is. (BP. Toex67, 
710-724); In Mt. (P. L., 168, 1321-1334); In Johannem (169, 740-741, 789- 
700 : le célèbre texte sur la maternité spirituelle), etc. 
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du salut : préparée dans l’Ancien Testament (comme prophé- . 
tesse, mère de Dieu et Vierge) accomplie dans le Nouveau, où 1 
les traits de son visage se précisent comme exemplaire de 
l'Église magistra apostolorum, et mère des hommes. Il serait 
malséant de discuter les détails de réalisation ici ou là criti- 
cables, puisqu'il s’agit d’une thèse dactylographiée. Ce serait 
en outre inutile puisqu'elle a été soumise, lors de la soute- 
nance, à des ‘juges compétents. Leurs critiques permettront à 
l’auteur de porter l’ouvrage à son point de perfection, lors- 
qu'il le publiera, comme il faut le souhaiter. ( 

Une autre thèse, dactylographiée également, nous parvient 
d'Oxford, consacrée par R. A. FLECHTER aux origines de la 
fête de l’Annonciation#!l, À partir d’une étude rigoureuse des 
textes (calendriers, homélies, attestations diverses), l’auteur 
situe l’Annonciation par rapport aux fêtes ou commémorations 
mariales plus anciennes qui l’ont précédée. La fête semble 
avoir été célébrée d’abord à Constantinople peu avant le milieu 
du VI° siècle, et avoir passé de à à Antioche et Jérusalem. 
Elle se présente comme un rameau détaché de la fête de Noël 
sur laquelle sa date est basée. Chemin faisant, l’auteur multi- 
plie des observations intéressantes sur la date de la situation 
des pièces qu’il étudie. On ne saurait trop souhaiter la publi- 
cation de cette thèse excellemment rédigée. 


TIT | 
ÉTUDES DOCTRINALES 


La réflexion mariale est actuellement dominée par le souci 
de situer la Vierge à sa place et en sa signification exactes par 


31. R. A. Frecarer, The Festival of the Annunciation. Studies on the 
festival from early byzantine texts. Thèse dactylographiée de x-200 pp. 

32. Ainsi, par exemple, diverses raisons invitent à penser que l’Aca- 
thiste semble avoir été composée pour la Nativité antérieurement à l'in- 
troduction de la fête de l’Annonciation et antérieurement à Romanos à 
qui on l’attribue ordinairement aujourd’hui. Le sermon ?’Agi 6tav 
uno0® ts Edac, in Annuntiatione édité sous le nom de Grégoire de 
Nazianze par G. la Piana, dans Rivista storica crit. sc. teol., 5 (1900), 
PP. 527-563, est identique (sauf quelques omissions) à celui qui est édité 
sous le nom de Grégoire le Thaumaturge, par F. C. CoNYBEARE, dans 
Expositor, 3 (1896) pp. 161-173 (traduction anglaise d’une version armé- 
nienne). [1 dépend du Pseudo-Grégoire le Thaumaturge, in An., P. G., 
10, 1145-1156, lequel est postérieur au milieu du VIe siècle et dépend 
lui-même de l’homélie de CHrysIPPE (479) éditée en P. O., 19, 1145-1182 


Sn ke RASE NE - he 
apport au mystère du Christ et de l'Église. Presque tous les 
ravaux que nous avons à recenser concernent ce problème : 
qu’il s'agisse d’études sur Marie et l’Église, Ève et Marie, a 
son rôle de représentante de l'humanité, ou « le premier prin- 
cipe de la théologie mariale ». 


Marie et l’Église. 


Dans une chronique antérieure nous avions signalé les deux + 
ouvrages précurseurs qui ont ouvert la voie aux études sur { » 
Marie et l’Église. Coathalem (1939) et Rahner (1951). Nous RE 
| souhaitions l'édition du premier (resté dans les cartons d’un ; 
|-éditeur peu entreprenant, tandis que l’auteur se consacrait aux SC 
- missions de Chine) et la traduction du second. Ces deux 
souhaits viennent d’être exaucés. 

L'étude pénétrante de Coathalem a été éditée par l'initiative + 
du P. G. Filograssi%. Rien n’a été changé à la rédaction de 
1939. De fait, il n’était guère nécessaire de corriger cette 
œuvre mûrie sur la base de textes bien contrôlés. Une note 
rectificative rédigée par le P. Barré met à jour les problèmes 
d'authenticité (pp. 1-3). A relire cette étude dense, ferme, 

| limpide, on mesure mieux le bénéfice qu’il y avait à exhumer 
| ce précurseur, ce classique. 2 

Le livre d'Huco RAHNER %#, exactement traduit par B. PETIT (210 

et J. P. GéRARD, et préfacé par le P. CoNGaR, met les textes Sie 
_ patristiques sur Marie et l’Église au service de notre médita- |'é 

tion : non plus œuvre historique comme le précédent ouvrage, SE 

mais dialogue renoué entre nous et les Pères, pour le bénéfice 
d’une piété mariale soucieuse d’authenticité. 

Puisque les traducteurs ont fait la preuve de leur compé- 
tence, on souhaiterait vivement une autre traduction : celle 
de l’ouvrage de Müller # qui est, avec Coathalem et Rahner, 
un des trois pionniers qui ont lancé le courant d’études sur 


33. H. Coarxarem, S.J., Le parallélisme entre la Sainte Vierge et 
l'Église dans la tradition latine jusqu’à la fin du XIIe siècle, Analecta 
Gregoriana, vol. 74, Rome, Gregoriana, 1954, in-8° de viti-136 pp., 
160-230. 

do Rauner, S.J., Marie et l'Église. Dix méditations sur la vie 
spirituelle, traduit de l'allemand par B. Petit et J. P. Gérard, Préface 
de Y. Congar, Unam sanctam, 29, Paris, Éd. du Cerf, 1955, in-8° de 
128 pp, 225 X 140. 

35. La Vie Spirituelle, 86 (1952), pp. 296-297. 
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Marie et l’Église. Son style dde la tâche un peu plus | 
difficile; mais elle en vaut la peine. 
Né en France et en Allemagne, le courant d’études sur Marie 


et l'Église gagne du reains 1 société espagnole y consa- 


crera sa dix-septième semaine en 1956, et c’est le thème ac- 
tuellement envisagé pour le Congrès marial international de 
Lourdes en 1958 (Ephemerides mariologicae, 5, 1955, p. 476). 


La nouvelle Ëve. 


Cependant, la Société française d'Études mariales qui a 
achevé son cycle sur Marie et l’Église a éprouvé le besoin de 
remonter aux racines de ce sujet. Dans la patristique, en 
effet, le parallèle Marie-Église s’explicite au confluent des 
deux rapprochements Êve-Marie, Êve-Église. De là, le sujet 
du nouveau cycle entrepris : La nouvelle Eve6. Pourquoi 
avoir choisi ce titre plutôt que « Ève et Marie », qui aurait 
fait pendant à Marie ét l’Église? Cela répond à un dessein 
mûrement prémédité. En effet, le problème qui domine toutes 
ces études est de situer Marie à sa place; on se garde donc 
d’en préjuger. On se demande très largement ce qu’Ëve 
représente dans l’Écriture et la tradition. : qu’il s’agisse de 
Marie, de l’Église, de quelque autre femme, voire dans la 
ligne d’Ambroise, de l’Ânesse des Rameaux%7. Constatation 
inattendue enregistrée par le P. Barré, c’est à la femme de 
Job que le titre de Nouvelle Eve est conféré pour la première 
fois (sous la plume de saint Augustin). Il ne s’agit pas de se 
voiler la face devant de telles données, mais d’en prendre la 
mesure pour situer Marie : « Nouvelle Êve » en un sens sin- 
gulier, elle contraste avec les Êves rééditées (femme de Job, 
etc.) et se différencie des Ëves renouvelées (Église, femmes 
de la Résurrection, et autres saintes femmes). Dans le pre- 
mier volume d’études, le P. M.-J. Nicolas pose le problème; 
F.-M. Braun et R. Laurentin abordent le problème scriptu- 


36. Études mariales, 12 (1954) : La nouvelle Eve 1, Paris, Lethielleux, 
1955, in-16° de VIlI-174 pp., 250X 160, 1.200 fr.; et 13 (1955) : La nou- 
velle Êve, 2, ibid., 1956, 1v-128 pp., 1.000 fr. J’ ai donné déjà un compte 
rendu détaillé des FER contenus en ce dernier volume dans Epheme- 
rides mariologicae, 6 (1956), pp: 89-94. 

a . in asina matre quasi Hevam figuravit erroris. » Nous lisons 
ce texte d’Ambroise in Luc, dans la neuvième leçon de l’office du jour 
des Rameaux. 
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| raire; Mgr G. Jouassard, Dom B. Capelle et T. Camelot, la 
période patristique. Dans le second, le P. Barré reprend avec 
sa maîtrise habituelle l’étude du secteur latin, d'Ambroise au 
seuil de la période carolingienne. Le P. Wenger prolonge 
l’étude du P. Camelot sur les Pères grecs par un examen de 
la période byzantine (si généralement négligée); Dom G. Fré- 
naud scrute la liturgie. Cependant, le souci de situer large- 
ment le problème a commandé une autre série d’études sur-le 
Nouvel Adam selon saint Paul (A. Gélin), saint Augustin 
(H. Rondet) et saint Thomas (J.-M. Nicolas). Cette année, à 
Besançon, du 4 au 6 septembre prochain, une nouvelle série. 
d’études préparera les synthèses qui feront l’objet des jour- 
nées de 1957. 


Représentante de l'humanité? 


C’est toujours le même problème qu'ont abordé sous un 
angle différent les théologiens de la Société mariale allemande. 
Ils l’ont formulé sous forme interrogative : « Marie est-elle 
représentante de l’humanité dans l’histoire du salut#? » 

Pour mesurer l’opportunité et l'intérêt de la question ainsi 
posée, il sera bon de situer la Mariologische Arbeitgemein- 
schaft : la dernière-née des sociétés d’études mariales. Elle 
s’est formée moins par besoin d’un surcroît, ou d’un débouché 
à l’épanchement du nunquam. satis, que par souci d’une prise 
de conscience authentique. G. Philips en caractérise ainsi l’im- 
plantation sociologique : 


Les théologiens allemands ont conscience de ce complexe 
d’infériorité qui a amené le catholicisme germanique à une 
« auto-protestantisation » partielle. Lorsqu'il parle de Marie, 
il regarde toujours d’un œil inquiet par-dessus la barricade de 
la Réforme. S’occuper de mariologie revient là-bas plus qu’ail- 
leurs à sacrifier son renom d’homme de science. Or, on con- 
naît le prestige de la Wissenschaÿt *?. 


I1 s'agissait donc de concilier sans artifice trois exigences 


38. Die Heilsgeschichtliche Stellvertretung der Menschheit durch 
Maria. Ehrengabe an die Unbefleckt Empfangene von der Mariolo- 
gischen Arbeitsgemeinschaft deutscher Theologen dargereicht, Pader- 
born, Schôüningh, 1954, in-8° de 395 pp., 230 X 160. 

39. G. Puicips, Publications mariologiques, dans Eph. theol. Low. 


(1985), p. 117. 
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authentiques : les normes de foi, les problèmes, la science. |! 


Le sujet choisi se situe admirablement au point de recoupe- 
ment de cette triple exigence : Fidélité au magistère romain; 
c’est à Léon XIII (reprenant saint Thomas) que les termes de 
la question sont empruntés #, Fidélité aux questions ambian- 
tes : la fonction représentative de Marie répond au biais positif 
sous lequel le protestantisme allemand, en ses éléments les 
plus ouverts, est accessible à une signification du rôle de la 
Theotokos 1. Fidélité à l’exigence scientifique : par le choix 
d’une perspective d’histoire du salut, d’un Grundproblem, et 
d’une rigoureuse méthode d’enquêté positive. Cette enquête 
a été confiée à des spécialistes qualifiés, et les experts n’ont 
pas cédé à la facilité. G. Sôll pour les grecs, P. Krüger pour 
les syriaques, Hoffmann pour saint Augustin, L. Scheffczyk 
pour la période carolingienne # avouent le résultat négatif de 
leur recherche et se bornent à noter ce que leurs auteurs ap- 
‘ portent pour une coopération de Marie à l’œuvre du salut. 

Si l’idée s’amorce chez Pierre Chrysologue, chez le pseudo- 
Augustin, s. 123, puis chez saint Bernard, la première formu- 
lation chez saint Thomas d’Aquin surgit de manière brusque 
et isolée — sans généalogie identifiable, comme le Melchi- 
sedech de l’Épître aux Hébreux. Saint Albert l’ignore. Et 
malgré l'influence du Docteur angélique, elle ne prend guère 
d'importance qu’au XIX°® siècle, lorsque le magistère l’as- 
sume, tandis que Scheeben (pp. 208-322) commence à lui assu- 
rer la place de premier plan qui est la sienne dans la perspec- 
tive ecclésiale. C’est cette perspective que dégage O. Semmel- 
roth (pp. 360-367), tandis que R. Graber dégage la portée éthi- 
que du problème. H. M. Kôster (pp 323-359) tente, avec le recul 
auquel l’a invité l’investigation historique, maïs sans renoncer 
à son génie synthétique, de dégager des conclusions : l’idée 
d’un rôle représentatif de Marie rejoint un ensemble d’idées 
solidement attestées. Si la formule « représentation de l’hu- 
manité en indigence de Rédemption » est récente, elle est 
fondée ; et cette forme juridique présente de grands avantages. 
Sans doute faut-il éviter deux méprises : attribuer ce rôle 


40. Les trois textes du magistère sont étudiés par K. Schwerdt, pp. 1- 
25; saint Thomas, par M. D. Koster, pp. 181-185. 

41. Voir les textes d'Asmussen, Barth et Stählin cités à la fin du 
- rapport de H. M. Kôster, pp. 357-358. 

42. Chez Ambroise AUTPERT, Maria « personam gerit Ecclesiae » est 
surtout un principe d'interprétation scripturaire. 


_ représentatif à une sorte de délégation de l'humanité, alors 


£ PE LE 
* ca j Lu ne 


qu’il est donné d'en haut, ou le développer au détriment du 


rôle du Christ. Mais sans engager pour autant la pensée de 


ses collègues, Kôster pense que l’on est en droit de voir là 
le principe fondamental qui permet de repenser synthétique- 
ment la mariologie. 


Le point de vue méthodologique. 


C’est ce problème du « principe premier » de la théologie 


mariale que traite le dernier ouvrage du P. Dillenschneider #. 


Information, équilibre, pénétration : ces qualités habituelles 
de l’auteur se retrouvent ici au plus haut degré. Il répartit 
lucidement en deux groupes les deux tendances qui s’affron- 


| tent sur cette question complexe : perspèctive christique à 


l’intérieur de laquelle on hésite entre maternité divine et prin- 
cipe d’association; perspective ecclésiale où Marie apparaît 
comme la plus haute réalisation de l'humanité sauvée : proto- 
type de l’Église (Semmelroth), sommet personnel de l’huma- 
nité en quête de salut (Kôüster), suprême rachetée (Rahner), 
réalisation plénière de la grâce dans la féminité (Müller). 
Après critique des théories proposées et ressourcement scrip- 
turaire du problème (pp. 97-144), l’auteur propose sa solution : 
« Le dessein primordial de Dieu sur Notre-Dame », c’est d’ac- 
complir « la maternité messianique et divine dans une triple 
dimension : personnelle, sotériologique, œcuménique ». 

L'auteur n’oublie pas de situer l’exacte portée de ce « prin- 
cipe » : non point « axiome qui contiendrait toute la mario- 
logie, mais principe d’intelligibilité qui éclaire... toutes les 
assertions mariales présentes dans la tradition vivante et per- 
met... d’en saisir l’unité foncière » (p. 27). On ne saurait 
mieux situer le point exact du problème. 

Peut-être l’auteur aurait-il pu remonter davantage aux ra- 
cines de cette harmonieuse solution en posant de front la ques- 
tion de base : Qu'est-ce qu’un principe en théologie? Le mot 
principe a en effet plusieurs sens qui mériteraient examen. 
En un premier sens, enseigne saint Thomas, le principe de la 
théologie, c’est la science des bienheureux qui jouissent de 
cette vision d'unité à laquelle la science discursive et frag- 


43. C. DivLENscHNEIER, Le principe premier d’une théologie mariale 
organique. Orientations, Paris, Alsatia, 195$, in-8° de 186 pp., 220X 150. 
Volume parfaitement présenté et muni des index désirables. 
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mentaire du théologien est subordonnée #. En un second sens, 
les principes, ce sont les articles de foi contenus dans le Credo, 
qui rassemblent les données révélées per summa capita#, en 
autant d’articles qu’il y a de chefs d’inévidence #6. Selon cette 
acception, la théologie mariale aurait une humble place (celle 
qu’elle tient dans la Somme) : Marie n’est pas l’objet central 
d’un article de foi, mais partie intégrante de celui qui con- 
cerne l’Incarnation : conceptus de Spiritu Sancto, natus ex 
Maria Virgine. Le mot principe a une troisième acception que 
saint Thomas n'’explicite pas directement, mais emploie en 
acte : les principes de systématisation qui permettent de réa- 
liser au plan de l’intelligibilité théologique l’unité d’un traité : 
ainsi l’équivalence « personne = relation » qui commande toute 
la théologie trinitaire de la Somme #7. C’est ici que se situe le 
problème du principe d’une mariologie organique. .Jusqu’à 
quel point convient-il d’en urger l’unité? Je ne développe pas 
davantage ces suggestions. Elles attestent que ce livre satis- 
faisant, n’est point stérilisant, car le dialogue qu’il noue si 
largement avec toutes les tendances de la théologie, de Gar- 
cia Garcés à Barth, se poursuit en notre esprit après qu’on l’a 
-fermé. 


Médiation. 


Nous ne nous éloignons pas du problème de la théologie 
mariale d’aujourd’hui en abordant le livre de Jacques Bur sur 
la médiation #. Car il est dominé par le souci de situer authen- 
tiquement ce problème en fonction de la situation de la Vierge 
relativement au Christ et à l’Église. 

L'auteur est parvenu à synthétiser toute sa pensée dans une 
formule où s’harmonisent les exigences du problème et no- 
tamment celles-ci que le Christ est seul Rédempteur, et que 
Marie joue un rôle réel dans le salut, à la Croix comme au- 


44. Summa Theol., 18, x, 2 : Cette vue marque l’exigence d'unité de la 
théologie en son ensemble, et non de chaque traité particulier. 
ADUbid METIER Ce: ” 


46. Ibid., à. 6. 
47. Ibid., 1%, 29, 4 : « Utrum hoc nomen persona significet rela- 
tionem ? » 


48. J. Bur, Médiation mariale, Préface de S. E. Mgr de Bazelaire, 
archevêque de Chambéry, Paris, Desclée de Brouwer, 1955, in-89 de 
201 PP., 200 X 130. 
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jourd’hui. Marie, nous dit-il, est « cause dispositive de notre 
rédemption ». Bur est un authentique théologien; et c’est avec 
plaisir que j’ai vu un aussi bon juge que le P. Bouyer accueil- 
lir avec un extrême enthousiasme ce livre propre à « ôter à 
nombre d’incroyants ou de protestants certains de leurs pré- 
jugés les plus indéracinables # ». 

Sans remettre en question ce jugement et ces qualités, et 
tout en s’associant à ce vœu, le spécialiste se doit pourtant 
de signaler le-défaut, somme toute accessoire, par lequel ce 
petit volume, comme toute œuvre humaine, prête flanc à la 
critique : son information. La patristique est saluée de façon 
| sommaire et pas toujours exacte; le status quaestionis s'arrête 
| à l’année 1951 et se borne à la théologie de langue française 
| et latine. Ces limites ont empêché l’auteur de profiter d’œu- 
vres importantes dont il aurait pu recueillir l’essentiel en lisant 
le livre publié en 1951 par le P. Dillenschneider : Le mystère 
de la corédemption mariale. Théories nouvelles. Appréciation 
critique 0. Sa thèse, sans en être changée en substance, eût 
été valorisée non seulement de toute l'information tradition- 
nelle apportée par ces auteurs, mais de l'important renouvel- 
lement apporté à la position du problème par de nombreux 
auteurs allemands dont le plus remarquable est sans doute 
Kôster. 


Sans doute la première édition du livre de cet auteur, Die 
Magd des Herrn, ne se recommande-t-elle pas par l’équilibre 
que nous venons de louer chez J. Bur. Après le P. Dillens- 
chneider, et bien d’autres, nous avions eu à le critiquerfl. 
Nous n’avons pas à revenir là-dessus, mais à présenter la 
nouvelle édition de cet ouvrage® : Elle marque sous tous 
rapports un immense progrès. Le livre a gardé sa richesse; 
mais le style touffu s’est éclairci; l'information s’est élargie en 
tous domaines; et ce qu’il y avait d’excessif a été rectifié. 
Dans l'élan de sa réaction contre une assimilation abusive de 
la Vierge au Christ, Kôster avait poussé le souci de différen- 


49. Dans La Croix, 21 février 1956. 

50. Recension dans La Vie Spirituelle, 86 (1952), p. 302. 

51. Ibid, p. 3o1. Cf. Bulletin thomiste, 8 (1947-1953), n° 3, 1953, 
PP. 1103-1106. k 

52. Heinrich Maria Kôsrter, S.A.C., Die Magd der Herrn. Theolo- 
gische Versuche und Ueberlegungen, 2 neuarbeitete Auflage, Limburg, 
Lahn-Verlag, 1954, in-8° de xXxxII-506 pp., 210X 140, relié toile. Triple 
index final : Écriture, sujets, noms propres. 


an jusqu’à voir en Marie un complément quasi néc 
_ de la transcendance du Verbe fait chair. 11 ne parle plus au 
jourd’hui d’une « place vide » — que Marie viendrait combler | 
en ratifiant comme personne humaine la Rédemption accom- 
plie par le Verbe Incarné. C’est dans le Christ « à titre de 
membre », nous dit-il, qu’elle est « représentante et sommet | 
de l’humanité... rachetée. face à l'unique médiateur » : 
= (p. 296); formule dont J. Bur a retrouvé (sans la connaître) | 
_ les termes essentiels 3 , | 
Sans doute l’œuvre de Kôster, comme toute mise en œuvre | 
systématique, suscitera-t-elle encore des discussions. Du À 
moins, celles-ci devront-elles être reprises sur de nouvelles 
bases. Un usage trop courant tend à réduire une thèse qui a 
prêté flanc à la critique, à sa défaillance, comme si elle en 
constituait l’essence spécifique; et, même après mise au point, 
le nom de l’auteur demeure imperturbablement comme une 
_ pièce indispensable de la panoplie des erreurs dans les status 
quaestionis. Disons-le donc clairement : On n’est plus en droit 
de parler au sujet de Kôster de « tendance monophysite » 
(expression sévère qui ne s’est jamais justifiée que dans la 
mesure où l’on insistait sur le premier mot et non sur le : 
second). Employer désormais une telle expression serait une 
_ injustice. Il est sympathique de voir la libre discussion « inter | 
theologos » aïder à fixer en ses justes proportions l’expres- 
sion d’une intuition juste et féconde. 


Sur deux essais. 


Voici, pour finir, deux ouvrages dont la confrontation est 
instructive parce qu’ils engagent deux erreurs de méthodes 
en sens inverse : ce qui conduit le premier à s'évader de la. 
théologie traditionnelle par en bas, et l’autre par en haut. 

= Dans le premier de ces livres, Dogme et biologie de la sainte 

Famille $f, A. MITTERER poursuit sa tâche qui est la révision. 


53- J. BUR, p. 136 : « Marie représenta l’humanité en’ tant que pre- : 
mier membre du Corps mystique, elle dut au nom de tous les autres 
adhérer au sacrifice du chef. » 

54. Albert Mirrerer, Dogma und Biologie der heiligen Familie, nach 
dem Weltbild des hl. Thomas von Aquin und dem der Gegenwart, 
Wien, Herder, 1954. in-80 de 224 pp., 150X230, relié toile, DM r2. 
Volume rédigé et présenté avec soin et pourvu d’excellents index des 
termes, noms et sujets. : 
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- ScazrA 5. Au contraire de Mitterer, qui réagit contre certai- 


55: 
‘ zione l’Addolorata, 1984, in-8° de 128 pp., 190X135, 500 lires. ASE 


par exemple). Mais la valeur de signe, si importante pour la 


à un examen ho détaillé. Ce conseil de révision ne Sa 
réduit finalement la virginité in partu à un mot et donne au > 


contraire au mariage de Joseph et de Marie une portée consi- 
dérable. On aurait là une réalisation-témoin du « mariage par- = 
thénogénétique » qui eût été, sans la chute, le nec plus ultra ; 
de la famille au paradis terrestre. Sans doute un tel livre a-t-l 


bien des mérites : vaste information, rigueur, clarté d’expo- 
sition; on y peut recueillir des observations précieuses sur 
les révisions que les progrès de la biologie apportent à cer- 
taines représentations médiévales dont saint Thomas d’Aquin 
fut tributaire (la « passivité » de la femme dans la génération, 


pit 


compréhension de l’Incarnation, me semble méconnue; don- 
nées de science et données théologiques sont confrontées sur 
le même plan sans distinction suffisante des objets formels L 
propres à ces deux disciplines ; l'information scientifique étant 
de qualité supérieure à l’information traditionnelle; l'optique 
théologique s’en trouve faussée. se 

De tout autre caractère est le livre de Mgr Giuseppe £ 
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nes représentations théologiques au nom des progrès de la 
science, il réagit contre les tentatives de modernisation de la 
théologie en poussant à leur forme extrême des opinions dont 
on a proposé la révision. Dr. 
L'idée primitive (de ce travail) se situe dans ma jeunesse, à EME 
Rome, entre 1900 et 1905... au temps où Loïisy publiait ces 
travaux hérétiques sur la science du Christ. US. 35 
. Se . . . - < Æ ei 
Cette réaction contre les minimisations de la « science du Re 


Christ » a conduit l’auteur à défendre la science maximum en 
Marie. La thèse est la suivante : la madone eut « dès le pre- 
mier instant de son existence » (p. 101) et « de façon perma- 
nente » (p. 105) « la vision béatifique ». Cela serait exigé 
par la plénitude de grâce. Une telle thèse pre atteinte à la 
foi qui est essentielle à la mission de Marie et à la significa- 
tion de son rôle. Sans doute faut-il reconnaître les efforts ce 
désespérés de l’auteur pour faire coexister la vision béatifique pee 


G. Scarta, La visione beatifica della Madonna, Mascalucia, Edi 220 F 


ns ques antécédents (qu’il majore). Sans doute serait-i ‘dép 
nt d accabler un prélat qui a été jouir à cette extrémité par 


mm 


ment de l’Église les hasards de son propos (hs 101). Mais ce 
_ livre, comme celui de Mitterer, quoique en sens inverse, me 
a semble aboutir à une caricature. Cherchons dans la vraie 

lumière de la tradition, non dans les majorations du cœur ni 
ae dans la perspective matérielle de la Le le vrai visage de 
wi le Vierge. 
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| Les questions auxquelles nous essayons de répondre en cet 
{ article sont particulièrement actuelles. Elles correspondent à 
l'angoisse de nombreux foyers chrétiens qui ont du mal à 
| résister à l'entraînement d’un certain paganisme moderne. 
| Elles correspondent aussi à l'inquiétude de certains confes- 
| seurs ou directeurs qui ne sont pas satisfaits de ce qu’ils con- 
seillent, soit que, pour être plus sûrs, ils se montrent rigo- 
ristes et quelquefois inhumains, soit que, sous prétexte d’être 
miséricordieux, ils se soient « élargi » une fois pour toutes la 
conscience au détriment du bien et du vrai. C’est à ceux-ci, à 
tous les conseillers spirituels, que nous destinons cette étude. 
Et c’est pourquoi nous préférons la publier dans ce Supplé- 
ment, réservé de fait à certains lecteurs, plutôt que dans une 
révue de culture générale, ou même dans une revue de foyers. 


D.-H. SALMAN, O. P. Psychologie moderne et direc- 
Hon morales. se A ete CRE NE 262 


Le nombre des différents spécialistes qui étudient « l'acte 
humain » est impressionnant. Le théologien moraliste en étu- 
die les principes, les fins et les modalités, mais il s'est en 
général peu soucié d'étudier « de façon synthétique le faisceau 
complexe de facteurs qui déterminent les conditions particu- 
lières du sujet individuel ». Le casuiste envisage son étude 

_« dans la perspective assez étroite de l'obligation morale ». 
Le Directeur spirituel opère généralement de manière empti- 
rique. Le psychologue et le psychothérapeute ne peuvent que 
laisser l’homme à son autodétermination sans se soucier de 
lui présenter la fin de la vie chrétienne. Le sociologue, enfin, 
et nous en passons, envisage l'acte humain sous un tout autre 
aspect. Il est temps, semble-t-il, d'organiser au profit de la 
direction spirituelle la synthèse vraiment scientifique qui 
tienne compte des facteurs patiemment élaborés par toutes ces 


disciplines. 
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SWAMI ABHISHIKTESVARANANDA : Le mona- 
chisme chrétien aux Indes ....... raie 50 PO 


Puisqu'il est vrai que l’Église ne détruit pas les civihisa- 
tions ni les cultures, mais les assume, quelle sera sa figure 
lorsque le message évangélique, dépouillé de son enveloppe 
européenne, se sera véritablement allié et conjugé avec l'âme 
hindoue en ce que celle-ci a de bon et de meilleur? L'auteur 
de cet article, moine catholique de l’Inde, déjà tout imprégné 
de la culture et de la tradition hindoues, héritier aussi du 
patrimoine spirituel des François Xavier, Robert de Nobih, 
Jean de Brito, dessine l’esquisse de cette figure que semblent 
représenter prophétiquement certains ashrams. 

Le lecteur aura compris que l'intérêt de cet essai dépasse 
largement le cas singulier de l’Inde. C’est tout le problème de 
la mission aujourd'hui — missions de l'extérieur ou missions 
dites de « l'intérieur » — qui est ici en cause. 


M. KAUFFMANN, O.P. Enquête sur les vocations reli- 
gieuses masculines en France ......... ses see et 317 


J. BONDUELLE, O.P. : L’ « Union Saint Domi- 
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On sait que le 4 août dernier quatre congrégations domi- 
nicaines se sont librement unies et forment maintenant l’ « U- 
mion Saint Dominique ». Cette fusion, librement contractée, 
amorce-t-elle un mouvement plus ample? Nul ne peut le pré- 
voir, et il n’est pas dit non plus que les « petites unités » 
n'aient pas leur rôle providentiel et permanent dans l’Église. 
Mais, quel que soit l'avenir, la cérémonie du 4 août pose une 
question à toutes les congrégations. Et quelle que soit, en- 
core une fois, sa réponse, chaque congrégation, en y réfléchis- 
sant, prendra mieux conscience de sa propre vocation dans 
l’Église. 


THEOLOGIE MARIALE 


R. LAURENTIN : Que reste-t-il de l’œuvre mariale 
d'Albert le Grand? 1. ET ES AU SA 


\ 


La critique textuelle vient d'enlever à saint Albert un cer- 
tain nombre d'œuvres qu’on lui attribuait jusqu'alors tradi- 
tionnellement, surtout le Mariale, et qui fondaïent sa gloire 
mariale. Que reste-t-il de cette gloire, maintenant que l’œuvre 
propre de l’illustre Maître de saint Thomas d'Aquin est mieux 
connue? Se trompait-on sur son inspiration et son génie en 
Qui « prêtant » tant de choses ? CRE 


l PATERNITÉ 
|ET MATERNITÉ VOLONTAIRES 


EPUIS la communication de Mme la doctoresse La- 
groua Weill-Hallé à l’Académie des Sciences mo- 
rales et politiques, les questions de « contrôle de 
‘ naissance », où, comme l’on dit maintenant, de mater- 
nité volontaire, ou de « parenté planifiée »!, sont à l’or- 
_ dre du jour. Campagne de presse, réunions, congrès, 
_ motions au gouvernement, projets de loi, ouvrages de 
* Jibrairie, font un beau tapage. Et « l’opinion publique », 
* si l’on en juge par le ton de certaines assemblées, n’en 
a pas l’air tellement mécontente, au contraire... Il appa- 
raît même que certains soient peu à peu amenés, malgré 
eux, et dans une grande souffrance, à quitter l’Église, 
| parce que, en dépit de tous leurs efforts, ils n’ont pu sup- 
porter ce qui leur apparaît comme un légalisme étroit, 
rigide, et peu compréhensif de la faiblesse humaine, 
Les chrétiens partagent donc à leur manière l'angoisse 
de leurs contemporains sur toutes ces questions. On ne 
peut se contenter de leur répondre en se voilant pudique- 
ment la face. Il faut essayer de rendre compte de l’intan- 
gible doctrine de l’Église?, tout en comprenant les souf- 


1. Même si leur signification immédiate apparaît la même, les mots 
ont une histoire qui leur est propre. Les contextes historiques différents 
dans lesquels deux mots semblables sont nés et se sont développés peu- 
vent leur faire signifier deux réalités différentes. C’est ainsi que Birth 
Control, mot plus ancien, né dans un autre contexte social et d’autres 
préoccupations, a un sens différent de Parenté planifiée. Voir à ce sujet 
J. Derocrz, Des enfants malgré nous, Êd. de Minuit, 1956, pp. 158-170. 

2. Parmi les Actes du magistère pontifical, il faut citer de nouveau, 
même aux lecteurs qui les connaissent, l’encyclique Casti Connubii de 
Pie XI, le Discours aux sages-femmes, du 29 octobre 1951, et le Dis- 
cours aux associations de familles nombreuses du 26 novembre 1951. 
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frances et les détresses et en ne fermant nulle part la 
porte, si étroite soit-elle devenue, de l’espérance. 
Nous nous efforcerons de présenter la doctrine, non pas 
d’une façon théorique, puisque cela a été fait bien des 
fois et n’a plus guère besoin de l'être, ni en essayant de 
répondre aux mille questions que peut soulever le pro- 
blème de la contraception, mais de façon très pratique, 
en répondant aux seules questions actuelles, soit du légis- 
lateur, soit des foyers. 


LE POINT DE VUE DU LÉGISLATEUR 


On propose, ou on demande, au législateur d’abolir la 
loi du 31 juillet 1920 qui punit d'emprisonnement et d’a- 
mende les personnes prônant, favorisant ou pratiquant 
l’avortement, et les personnes qui se livrent à la propa- 
gande anticonceptionnelle, sous quelque forme que ce 
soit. On propose aussi au législateur, sinon d’instituer 
lui-même, du moins de permettre la libre fondation et 
diffusion de cliniques-écoles, comme elles existent en 
Suède ou aux États-Unis, destinées à former les foyers 
aux méthodes et procédés contraceptifs. 

Comme nous aurons à le dire, la contraception nous 
semble un mal. Les lois sont normalement éducatrices 
et ne peuvent donc promouvoir le mal. Aussi les chré- 
tiens s’opposeront-ils à la promulgation des lois positives 
instituant ces sortes de cliniques, ou même permettant 
leur libre fondation. Les promoteurs de ces lois diront 
bien que dans ces mêmes cliniques ont donnerait aussi des 


conseils pour la conception, conseils relatifs à l’époque de 


la conception, à la grossesse, etc. Mais l’esprit de ces con- 
seils peut-il être celui qui convient à des chrétiens lorsque 
du même esprit viennent aussi des conseils tout contrai- 
res et mauvais ? | 

Si les chrétiens s'opposent à la promulgation des lois 
positives, et déclarent qu’ils ne se sentiront jamais tenus 
par de pareilles lois, s'opposeront-ils à la suppression des 
lois répressives ? Autre chose, en effet, est de promouvoir 
le bien, autre chose est de réprimer le mal. Pour saint 
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Thomas d'Aquin, qui est un sage, le rôle de la loi hu- 
maine n’est pas de réprimer tous les vices :: | 


La loi, écrit-il, veut être une certaine règle, ou une 
mesure, des actes humains. Or la mesure, comme le dit 
Aristote, doit être homogène à ce qu’elle est appelée à 
mesurer; des réalités différentes sont mesurées par des 
types de mesures divers. Ainsi faut-il également que les 
lois soient imposées aux hommes selon la condition où se 
trouvent ceux-ci. Saint Isidore déclare que « la loi doit 
être possible et selon la nature et selon la coutume du 
pays ». Or la possibilité, ou le pouvoir, de bien agir pro- 
cède d’une aptitude intérieure acquise ou d’une dis- 
position native; ce qui est possible seulement pour le 
vertueux ne l’est pas pour. celui qui ne l’est pas; de 
même que ce qui est possible pour l’homme adulte seu- 
lement ne l’est pas pour l'enfant, et c’est pourquoi les’ 
lois qui sont promulguées pour les adultes ne sont pas 
les mêmes que celles qui conviennent aux enfants. Beau- 
coup de choses sont permises aux enfants qui sont, chez 
les adultes, punies par la loi, ou blâmées. De même per- 
met-on aux hommes imparfaits beaucoup de choses qui 
ne devraient pas être tolérées chez les parfaits. Comme 
la loi humaine est promulguée pour l’ensemble des hu- 
mains, dont la majorité n’est pas celle des parfaits, elle 
ne doit pas prohiber tous les vices, dont les vertueux 
s’abstiennent, mais seulement les plus graves dont il est 
possible à la majeure partie des gens de s’abstenir et 
principalement ceux qui nuisent gravement à autrui. Sans 
leur prohibition, en effet, il n’y aurait plus vraiment de 
société humaine. Et c’est ainsi que la loi humaine inter- 
dit toujours les homicides, les vols, et les autres crimes 


de ce genre. 


Cette tolérance nécessaire n’empêche pas la loi humaine 
de viser son but qui est de rendre les hommes vertueux. 
Au contraire, la loi est tolérante afin de mieux obtenir ce 
qu’elle recherche, et parce qu’elle sait qu’elle ne peut 
l’obtenir que graduellement. 


La loi humaine a pour but d'amener les hommes à la 
vertu non d’un seul coup, mais progressivement. C’est 
pourquoi elle n’impose pas à la multitude des gens impar- 
faits ce qui est l'honneur des seuls parfaits, à savoir de 
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s’abstenir de tout mal. Autrement les gens imparfaits, | 
n'ayant pas la force de porter le poids de tels préceptes, | 
tomberaïient en, des maux plus graves. Celui, dit le livre | 
des Proverbes, qui se mouche trop fort, fait jaillir le 
sang. Et il est écrit dans l’évangile de saint Matthieu 
que si le vin nouveau, c'est-à-dire les préceptes qui con- 
viennent à une vie parfaite, est mis dans de vieilles 
outres, c’est-à-dire en des hommes imparfaits, les outres | 
se rompent et le vin se répand, ce qui veut dire que les | 
préceptes sont méprisés et qu’à partir de ce mépris les 
hommes tombent en des maux beaucoup plus graves {. 


De fait, nous voyons aujourd’hui que les lois répres- 
sives de 1920 sont partout méprisées et contournées. Cer- 
tains médecins ont même déclaré que la meilleure manière 
de les boycotter serait de les appliquer scrupuleusement : 
les tribunaux seraient si vite débordés qu'ils seraient 
noyés et que toute affaire cesserait. Les statistiques mon- 
trent d’ailleurs que ces lois atteignent, sinon toujours, 
du moins dans l’immense majorité des cas, des gens mal- 
heureux, pauvres, inexpérimentés et en grande partie 
excusables. Les riches et les vicieux ont toutes sortes de 
moyens connus de contourner la loi. 

Au surplus, la législation actuelle, disent les médecins, 
est, pour le moins, illogique. Par exemple, la loi tolère la 
vente de certains «contraceptifs » masculins, tandis qu’elle 
interdit tous les féminins. Par exemple encore, le code 
de la famille permet l’avortement thérapeutique d’une 
« mitrale », moyennant la consultation et l’avis de trois 
médecins, tandis que rien ne permet à un médecin de 
conseiller préventivement à une « mitrale » dangereuse- 
ment atteinte les moyens contraceptifs. 

Enfin, il faut tenir compte de ce que les lois sont faites 
non seulement pour l’ensemble des citoyens, mais qu’elles 
sont obligées d’être aussi en France respectueuses de 
toutes les croyances et de toutes les idéologies. Or, en 
dehors des catholiques d’un côté, et, de l’autre côté, 
d’une partie des communistes plus disposée à permettre 
l’avortement que la contraception, toutes les cCommunau- 


tés de pensée en France sont favorables aux moyens con- 
traceptifs. 


4. Ibid., ad 2", 
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. Il semble donc que le législateur, en France, doive 
être tolérant, non certes en abandonnant la tradition mo- 
rale qui est, malgré tout, celle de la France, mais en édu- 
quant les citoyens d’une façon plus intelligente et plus 
prudente. 

S’ensuit-il qu'aucune loi répressive ne soit à promul- 
guer ? Ce ne serait alors ni intelligent ni prudent et ce 
serait renoncer à atteindre le but de salubrité morale et 
publique que le législateur ne doit pas cesser d’avoir en 
vue. Mais autre chose est de prohiber tous les maux, 
autre chose d’en prohiber certains. À ce point de vue, 
il nous semble, à titre d'exemple, que la loi devrait, au 
minimum, interdire la publicité, la propagande, la pré- 
sentation dans les vitrines de pharmacie, comme cela est 
courant dans certains pays, des produits et moyens con- 
traceptifs. Elle devrait aussi interdire en ce domaine le 
conseil individuel d’un seul médecin. 

Quant aux lois positives, elles ont mieux à faire qu’à 
instituer des « cliniques de la contraception ». Cette me- 
sure serait hypocrite et honteuse et masquerait le vrai 
problème. Comme l’écrivait récemment dans un grand 
illustré une jeune femme, mariée depuis deux ans, et qui 
n’avait encore aucun logement ni aucun autre asile pour 
Ja nuit qu’un divan dans la salle à manger de ses parents 
(qui n’ont que deux pièces) : « Toute cette campagne en 
faveur de la loi pour la diffusion des moyens contracep- 
tifs me fait mal. Ce n’est pas là le vrai problème. Don- 
nez cent mille logements à cent mille foyers, dans un 
an vous aurez cent mille enfants de plus. » Combien d’é- 
pouses désirent un enfant et ne le ‘refuseraient pas si 
certaines conditions élémentaires de logement, de ressour- 
ces, de santé, etc., ne les en empêchaient pas! Avant de 
diffuser les méthodes et moyens contraceptifs, il faut 
élaborer une politique audacieuse et efficace qui permette 
à tous les foyers d’avoir les enfants qu’ils veulent : poli- 
tique du logement, politique des écoles (multiplication 
des jardins d’enfants près de chaque quartier, ramassage 
collectif des enfants, date uniforme des rentrées de va- 
cances, etc.), politique de l’aide à la famille (allocations, 
ressources, possibilités de travail féminin à mi-temps), 
politique de l’hygiène et de la santé (en particulier, mul- 
tiplication des cliniques d'accouchement sans douleur), 
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politique d'éducation des parents (en particulier pour for- 4] 
mer les caractères et les responsabilités modernes de ceux | 
qui « ont peur » de toutes les charges et craignent tou- | 
jours de n’en pouvoir supporter le poids). Toutes ces 
politiques-là, c’est évident, doivent être audacieusement , 
et rapidement promues. Même, et surtout, si elles sont à 
longue échéance. 

L'Église pour autant n’est pas « nataliste », au sens 
où on le dit vulgairement. L'Église n’attache aucun prix 
au nombre en tant que tel. Mais l’Église s’attache à déve- 
lopper l’esprit de générosité. Et comment l’esprit de gé- 
nérosité des parents pourrait-il croître et s'épanouir s’ils 
refusaient toute générosité effective, c’est-à-dire toute fé- 
condité? Sans que personne puisse en juger du dehors, 
puisque les causes peuvent être différentes, et sans que 
cette relation bien sûr soit valable pour tous les foyers, 
il y a normalement une certaine relation de l’esprit de 
générosité à la fécondité. « L’esprit de fécondité » est 
autre chose qu’une question de nombre d’enfants; il est 
principalement affaire de générosité, de renoncement, 
d’oubli de soi, mais il conduit normalement aussi à la 
famille nombreuse. De même que « l’esprit de stérilité » 
est autre chose qu’une question d’absence d’enfants ; il est 
proche parent de l’égoïsme, même s’il est égoïsme à deux, 
il est repli sur soi, crainte pusillanime. 

D'un autre côté aussi l’Eglise sait bien que les foyers 
qui refusent de tricher avec la vie sont normalement plus 
féconds. Une politique de la famille nombreuse rend donc 
la vertu plus aisée et le vice plus facile à combattre. Elle 
éduque aussi et multiplie les générosités, qui seront 


ensuite utiles au pays, et pas seulement dans le domaine 
familial. 
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LE POINT DE VUE DU FOYER 


À. — Le foyer sain. 


Nous envisagerons d’abord le point de vue du foyer 
normal qui n’a aucune raison grave d’être tenté par les 
méthodes contraceptives, et aucune excuse de les utiliser. 
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Nous considérerons ensuite le cas du foyer que, pour 
faire bref, nous appelons « en état de crise ». 

.. Les méthodes contraceptives vont-elles, comme on le 

. dit, permettre au foyer normal, c’est-à-dire à celui qui a 
des ressources, à celui qui ne craint pas les responsabilités 
et dont les époux sont en bonne santé, de concevoir plus 
librement, d’être plus heureux, plus conscients des res- 
ponsabilités qu’ils engagent, d’avoir « des enfants moins 
nombreux et de meilleure qualité »? En un mot, nous 
ne le croyons pas. Nous sommes même persuadés du 
contraire. 

Il est hautement souhaitable en effet, et surtout parmi 
les chrétiens qui sont « enfants de liberté », que les époux 
puissent concevoir quand ils le veulent ensemble et seule- 
ment quand ils le veulent, qu’ils puissent être conscients 
de ce qu’ils font et des magnifiques responsabilités qu’ils 
engagent normalement, qu'ils puissent être le plus heu- 
reux qu’il est possible dans leur amour. Mais qu’est-ce 
qu’une paternité ou maternité « volontaire »? Qu'est-ce 
qu'être libre? Heureux? Conscient? L’obtention de ce 
beau vouloir, de cette liberté, de ce bonheur, de cette 
conscience profonde des responsabilités sera-t-elle faci- 
litée par l’utilisation des méthodes contraceptives ? C’est 
le contraire qui est vrai. 

. La contraception n’est pas destinée à donner de la 
volonté, ni à favoriser l’épanouissement de la liberté dans 
l’âme, ni le bonheur, ni à développer la conscience de ce 
que l’on fait. La contraception est destinée à suspendre 
pendant quelque temps le vouloir de l’engagement, à lui 
donner relâche. Tout le problème est là. 


Les partisans du Birth Control pensent à priori que 
l'être humain est capable à tout moment de vouloir tout 
ce qu’il voudrait vouloir. Mais cela est faux. Nous ne 
sommes pas capables de vouloir à tout moment tout ce 
que nous voudrions vouloir. Le beau et le bon vouloir, 
en même temps qu’il est le fruit de notre effort, est une 
réussite, un certain « état de grâce », un don de Dieu. 
Nous ne pouvons hypothéquer à l'avance le don de Dieu. 

On saisira mieux cette doctrine par quelques exemples. 
Voici un homme qui dit à son âme : les plaisirs de la vie 
sont éphémères; alors va, mange, bois, prends du bon 
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temps, à la fin de ta vie tu te convertiras. Est-il donc si 
sûr, même en supposant que Dieu lui en donne le temps, 
de se convertir? L’obtention, dans les derniers jours de 
la vie, de ce beau Vouloir qui est le désir de Dieu et de la 
béatitude, est chose difficile. Elle est non seulement une 
grâce de Dieu, mais aussi le fruit d’un effort persévérant. 
Et il n’est pas trop de toute la vie pour conquérir, avec la 
grâce de Dieu, ce vouloir. 

Voici encore un homme qui trompe son épouse. Cela, 
se dit-il, est passager. Bientôt cette femme qui m'a tenté 
partira et alors je serai fidèle. Mais voici que la femme 
partie, il ne peut plus se passer d’elle, il va la revoir. Et 
quand il se repent, c’est comme si c'était trop tard. Il a 
beau faire effort, lutter, prier, il lui semble que c’est plus 
fort que lui, qu’il a perdu même le goût de la fidélité, 
qu’il est entraîné malgré lui. La grâce de Dieu est une 
grâce. S’il faut la demander, il faut parfois la demander 
longtemps, ou mieux. Elle n’est pas utilisable à volonté, 
comme si elle lui était soumise, par celui qui en a besoin. 

Voici enfin l'exemple de Doña Prouhèze, tellement 
désireuse de demeurer fidèle à Don Pélage qu’elle supplie 
la Vierge protectrice de sa maison de la garder de toute 
faute, et qu’elle lui donne son soulier : 


.. Quand j’essaierai de m’élancer vers le mal, que ce 
soit avec un pied boiteux! La barrière que vous avez 
mise, 

Quand je voudrai la franchir, que ce soit avec une 
aile rognée. 


Sa prière même est, à l’avance, l’aveu de son incapacité 
de vouloir d’elle-même, malgré son désir profond, totale- 
ment et uniquement ce qui est bien. 

Que de vouloirs qui s’épuisent ainsi à sortir du mal, 
du péché, des mauvaises habitudes, et qui n’y réussissent 
que lentement, médiocrement parfois, et par des chemins 
humiliants qui étaient loin d’être toujours prévus! 

Les époux ne sont donc pas sûrs à l’avance de vouloir 
tout ce qu’ils comptent vouloir. Le vouloir ardent, libre 
et réciproque, se prépare dans l'effort et avec la grâce de 
Dieu. Les époux doivent le rechercher sans cesse, même 
au travers de leurs faiblesses ou de leurs chutes occasion- 
nelles. La contraception délibérée, systématique, loin d’y 
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aider, contrarie le mûrissement de ce beau et difficile vou- 
loir. Elle le corrompt intérieurement, elle le cancérise. 


Ce que nous disons de la volonté en cet acte pourrait 
aussi bien être dit de la conscience de cet acte, du 
bonheur que l’on y cherche, de sa liberté. Grâce à la 
contraception, disent ses partisans, la maternité sera 
consciente. Mais la contraception est-elle capable de 
donner une telle conscience ? 

Par définition, la contraception donne conscience de ne 
pas concevoir. Comme les méthodes contraceptives ne 
sont efficaces, dans les « meilleures » cliniques, que dans 
80 % des cas, il y a donc 20 Ÿ des cas où elles aboutissent 
à la maternité la plus inconsciente et la plus involontaire 
que l’on puisse imaginer. Mais supposons même qu’elles 
soient absolument efficaces : Quels en seront les résul- 
tats? Elles permettront aux époux de s’abandonner à 
leurs plaisirs® sans conscience de ce qu’ils font puisque, 
en dehors du domaine moral, ils savent que ceux-ci sont 
sans conséquence. Ce sans-souci, cette facilité, cette 
inconscience, sont-ils une bonne disposition pour prendre 
conscience de leurs actes lorsqu'ils n’utiliseront plus les 
procédés contraceptifs ? 

La conscience si hautement désirable d’un si bel acte 
est ici encore chose difficile à obtenir. La meilleure dispo- 
sition des époux en est ce stimulant que donne le sentiment 
du sacré dans toutes leurs intimités. C’est parce qu'ils se- 
ront pénétrés du sentiment que leur amour est chose tou- 
jours sacrée, toujours sérieuse, ce qui ne l'empêche pas au 
contraire d’être joyeuse, que les époux garderont de 
façon habituelle, ou plutôt acquerront peu à peu, la cons- 
cience profonde de tous les engagements, de toutes les 
grandeurs et de toutes les conséquences de leur amour. La 
conscience d’un si bel acte ne peut être ici encore, avec la 
grâce de Dieu, que le fruit d’une longue et difficile matu- 
ration spirituelle. 


5. Selon le rapport d’un médecin dont nous avons eu connaissance, les 
« cliniques » suédoises recommandent d’utiliser en même temps plusieurs 
procédés contraceptifs : masculin et féminin. Ce médecin ajoutait : « Ce 
n’est plus de l’amour, c’est une opération. » De fait, tous ces préparatifs, 
toutes ces précautions risquent fort de tuer la spontanéité de l’amour et 
du don réciproque. La fin recherchée n’est plus tant l'amour, même 
sans référence explicite à la conception, que la jouissance. 
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Les méthodes contraceptives sont donc tout le contraire 
de ce qui convient pour éduquer la volonté et acquérir 
une véritable « maternité volontaire » ; tout le contraire de 
ce qui convient pour épanouir la liberté et faire que la 
conception soit vraiment libre; tout le contraire de ce 
qui convient pour donner conscience de ce que l’on fait 
et de tout ce que l’on engage; tout le contraire de ce qui 
est capable d'amener les époux à un acte heureux parfait. 

Ne forçons pas cependant notre conclusion. Nous ne 
disons pas que jamais, de fait, un acte volontaire, ou 
libre, ou heureux, n’a suivi l’usage des méthodes contra- 
ceptives. Nous disons seulement que le moyen n’est pas 
adapté à la fin poursuivie. Qu'un jardinier arrête de tra- 
vailler, l’on ne dira pas que cet arrêt de travail est prof- 
table, sauf par accident, aux arbres et aux plantes qu’il 
est chargé de soigner. Qu’un sportif soit fatigué et arrête 
son entraînement, cela peut lui être utile, mais cet arrêt 
sera préjudiciable à la performance qu’il devait prochai- 
nement accomplir. Que la volonté des époux se relâche, 
qu’ils recherchent les « temps faibles » de l’amour où ils 
peuvent s’abandonner « sans conscience », cela ne peut 
être considéré de soi, sauf accidentellement, comme pro- : 
fitable à la volonté, à la conscience, au bonheur. Les 
chemins de la liberté ne sont pas des chemins faciles et il 
faut lutter pour la conquérir. On ne l’obtient pas à 
moindre prix. Le relâchement n’est pas un moyen de se 
rapprocher du but. 

Quant à l’argument selon lequel les méthodes contra- 
ceptives permettraient « des enfants moins nombreux et 
de meilleure qualité », on. ne sait s’il faut en rire ou y 
répondre. Si notre propre volonté dépend si profondé- 
ment de la grâce de Dieu, que dire en effet de la volonté 
et de l’âme des autres, fussent-ils nos propres enfants ? 
Au surplus, s’il est vrai que la grâce de Dieu concourt 
avec nos propres efforts, on ne peut dire sans ironie 
qu’elle serait favorisée par un foyer où règne « l'esprit de 
stérilité » qui n’est pas seulement, avons-nous dit, une 
question de nombre d’enfants. L'expérience montre au 
contraire que le plus souvent, là où la santé est bonne et 
les ressources du foyer suffisantes, les enfants s’épanouis- 
sent mieux, humainement (et donc aussi physiquement), 
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_ moralement et spirituellement, dans les familles nom- 


breuses. | 

Certains diront peut-être que ces vues sont trop hautes, 
qu’elles sont inapplicables, que l’on ne peut rien « impo- 
ser » à tout le monde. 

Il n’est pas toujours bon en effet de commencer par 
« imposer » quelque chose. C’est pourquoi nous avons 
d’abord présenté le but, la perfection que Dieu propose à 
tous, et les moyens qui lui sont le mieux adaptés. Le but, 
ici, c’est la liberté, le volontaire, la conscience des enga- 
gements, le bonheur dans la conception. Les moyens 
sont l’éducation de la volonté et de la liberté. 

Que le but soit proche ou bien lointain, et même très 
lointain, il ne saurait pour nous chrétiens y en avoir 
d’autres. La perfection est un tout et elle est intangible. 
Elle est, avec la grâce du Christ, l’espérance des chré- 
tiens et leur raison de vivre. 


B. — Le point de vue du foyer « en état de crise ». 


Ce que nous venons de dire devrait être suffisant pour 
comprendre tous les cas douloureux, ou tout au moins 
pour voir en quel sens les comprendre. Cependant, puis- 
que ces foyers ne sont pas des « cas » abstraits, qu’ils 
existent et sont, hélas, nombreux, nous devons nous y 
arrêter. 

Précisons d’abord de quels foyers nous parlons. À cet 
égard il ne sera pas inutile de situer le contexte de ce que 
nous avons à dire en citant deux cas parmi d’autres, et 
qui ne sont pas chimériques, auxquels le lecteur ajoutera 
tous ceux qu’il connaît. 

Voici un foyer qui, au bout de douze années, a déjà 
huit enfants. La mère est très fatiguée, pour ne pas dire 
épuisée, elle laisse aller son ménage, est au bord de la 
neurasthénie ét du découragement. Comme ils sont chré- 
tiens l’un et l’autre, ils décident de faire « lits séparés ». 
Mais, au bout de quelque temps, cette privation de l’un 
et de l’autre les rend suprêmement irritables : ils se dis- 
putent l’un l’autre, battent leurs enfants sans raison. Ils 
s’en rendent compte, et cela ne peut continuer. Alors ils 
prient, cherchent un moyen d’en sortir. Le mariage, que 
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saint Paul recommande comme la voie providentielle à 
ceux qui ne peuvent se contenir, parce qu’il vaut mieux | 
se marier que d’être torturé (1 Cor., 7, 9), est devenu une 
torture pour eux et il leur semble qu’ils en sortiraient 
volontiers s'ils le pouvaient. Tout bien pesé, ils décident 
de se séparer — non parce qu’ils ne s’aiment plus, mais 
parce qu’ils s'aiment trop — elle, de son côté, avec les 
enfants dans une autre ville, lui restant là où il est, 
avec sa situation. Ils se retrouveront, pensent-ils, lors- 
qu’ « elle ».. aura quarante-cinq ans. On devine tout 
le reste. 

Voici encore un jeune couple. « Vient tout de suite un 
premier enfant, puis un second. Troisième année de 
mariage : troisième promesse. La maman, épuisée, mal 
secondée par son mari, commence à négliger son inté- 
rieur ; le troisième enfant est plus mal tenu que les autres 
et les beaux-parents interviennent lorsque son état laisse 
déjà beaucoup à désirer; mais une quatrième grossesse 
est en cours. Avec la naissance du quatrième enfant, la 
petite Danielle, la psychose d’épuisement de la jeune 
mère s’accentue; de nouveau enceinte pour la cinquième 
fois, elle laisse la petite Danielle mourir faute de soins. Le 
cinquième enfant naîtra en prison. » Les experts ont 
reconnu que les deux premiers enfants, nés lorsque la 
mère avait dix-huit puis dix-neuf ans, ont été bien 
soignés et ont « toujours été très bien tenus ». La non- 
chalance, puis l’apathie de la mère ont commencé après. 
Elle était seule à s'occuper de son ménage, et son mari 
avait déclaré « qu’il partirait s’il venait encore un autre 
enfant »… 

Ce genre d’histoire n’est, hélas! pas isolé. On en trou- 
verait d’autres par exemple dans le livre déjà cité de 
J. Derogy”’. Le mari, la plupart du temps, est surtout 
responsable de ce drame familial. Mais il arrive que l’un 
et l’autre le soient, ou même que la femme le soit princi- 
palement. Tel ce foyer d’abord très uni, où trois enfants 
arrivent trois années de suite. Les parents de la jeune 


6. Ce cas, soumis À divers experts à la suite de la condamnation dont 
la mère fut l’objet, a été à l’origine de la campagne de la doctoresse 
Lagroua Weill-Hallé Nous reprenons le résumé qu’en donnent les 
Informations Catholiques Internationales, 197 maï 1966, p. 13. 

7. En particulier, pp. 52-70. 


} 


A 


| femme, préoccupés à tort de la santé de leur fille, font 
alors du chantage auprès de leur gendre pour que cesse 
cette fécondité. L’un et l’autre font lits séparés. Mais, au 
bout de six mois, la femme est déjà enceinte de quelqu’un 
qui n’est pas son mari. 

C’est parce que ces cas, les uns tragiques, les autres 
moins, sont nombreux que beaucoup pensent si facile- 
ment que le principe de la contraception doit être admis. 
Les protestants, en particulier, n’y font aucune difficulté. 
Il est même notable que les méthodes contraceptives aient 
commencé officiellement et se soient répandues d’abord 
dans tous les pays protestants. 

Pour nous, catholiques, ce principe est inadmissible et 
c’est l’honneur de l’Église de le refuser. Ce serait ra- 
baisser considérablement l’espérance des foyers chrétiens 
que de leur présenter la contraception comme compatible 
avec cette perfection de l’amour conjugal à laquelle ils 
aspirent. Même s'ils étaient encore loin d’arriver à cette 
perfection, nous ne pouvons rabaisser le but, ni diminuer 
l’espoir. La perfection chrétienne, en tout état et en tout 
ordre, est une chose à laquelle personne ne peut toucher. 
La perfection qui concerne le foyer est également ce 
qu’elle est. Même si très peu s’en approchent véritable- 
ment, elle est un pôle qui aimante toutes les forces d’espé- 
rance et de désir. Si même il n’y avait pas eu dans 
l'Église, depuis le début, la virginité chrétienne, beau- 
coup de foyers n’auraient pas connu l’excellence de per- 
fection qu’ils ont connue. 

Il n’y a donc aucun moyen de trouver une solution 
quelconque aux deux premiers exemples que nous avons 
cités, et à tant d’autres analogues, si nous persistons à 
nous placer uniquement à l’intérieur d’une « morale de 
la loi ». La loi dit : la contraception est mauvaise. Elle 
est un péché. Elle dit aussi : le divorce est un mal et ül 
est défendu. On est en plein cercle vicieux s’il n’y a pas 
moyen d'éviter le mal sans tomber dans un autre, et « les 
lois » ne permettant pas, du moins à elles seules, d’en 
sortir. La morale de saint Thomas d’Aquin, docteur 
commun de l’Église, n’est pas d’abord une « morale de 
la loi »5. Certes, la loi y a sa place, et peut-être même y 


8. Pas plus — faut-il le dire? — que la morale de l'Évangile et de 
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est-elle plus honorée que partout ailleurs, tant cette 
morale s’efforce à tout instant de trouver les raisons pro- 
fondes et les « lois », aussi bien humaines que naturelles, 
des choses. Mais la loi n’y est pas le principe suprême. 
Parce qu’elle est une morale de la fin (ou de la béatitude), 
elle est une morale dynamique et l’amour en est le prin- 
cipe moteur. Seule cette morale de l’amour permet de 
sortir du cercle vicieux en lequel nous étions enfermés. 
Avant d’en venir au cœur du débat, et d’essayer de 
donner une réponse théologique à la question posée, il 
nous faut rappeler un principe important : celui de la 
connexion des vertus. 


LA CONNEXION DES VERTUS 


La doctrine de la connexion des vertus est classique et 
d’une importance capitale. Elle consiste à dire que l’on 
ne peut avoir parfaitement une vertu si l’on n’a pas 
toutes les autres, et que l’on ne peut acquérir une vertu 
si l’on n’est pas disposé à les acquérir toutes. En d’autres 
termes, notre organisme spirituel est un tout qui ne peut 
se diviser en morceaux. Ou bien il est vivant, de la vie 
de la grâce et de la charité, et nous possédons toutes les 
vertus ; ou bien nous n’avons aucune vertu parfaite. Dire 
qu’une vertu lui manque, c’est dire que toutes lui man- 
quent. On ne peut être tempérant, par exemple, si l’on 
n'est pas prudent (au sens de la vertu), ni prudent si l’on 
n’est pas tempérant, ni juste si l’on n’est pas chaste, et 
ainsi de suite. N'est-ce pas d’expérience courante d’ail- 
leurs qu’il faut une certaine maîtrise de ses passions, 
(c'est-à-dire une grande patience et une grande tempé- 
rance) pour juger toujours sainement des êtres, des 
actions et des choses (c’est-à-dire pour être prudent)? 
Pas de bon conseil, ou du moins pas de conseil sûr, 1à où 
fait défaut la chasteté. De même encore, pas de vraie 
chasteté là où ne sont pas respectés les droits de l’autre 


saint Paul que Îa théologie de saint Thomas d’Aquin honore de façon 
si parfaite et si heureuse. Sur la morale de saint Paul, lire le commen- 
taire du P. Lyonner, S.J., professeur à l’Institut biblique pontifical, Les 
Épiîtres aux Galates et aux Romains, surtout pp. 57-61. 
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[considéré en tant qu’il est, lui aussi, une personne, c’est- 
à-dire là où l’on n’est pas juste. | 
| La raison de ces connexions est simple : il n’y a pas de 
ivertus morales possibles là où fait défaut le jugement 
droit qui préside à l’agir moral, et d’un autre côté il n’y 
,a pas de jugement droit possible là où fait défaut la recti- 
{tude de la volonté et des tendances passionnelles, puisque 
ichacun juge pratiquement selon ses inclinations. Enfin, 
lil n’y a pas de vertus morales parfaites 1à où font défaut 
les vertus théologales de foi, d'espérance et de charité, 
| puisque sans elles nous ne sommes plus dans la voie du 
{salut et nous ne faisons rien de bon. 

On jugera d’après cette doctrine la faiblesse de certains 
fconseils donnés aux intempérants. Voici, par exemple, 
des époux qui ont une vie théologale très faible, qui 
| prient peu, qui participent de loin en loin aux sacrements, 
qui se privent rarement de quelque chose pour Dieu, qui 
ne font pas pénitence et ne connaissent guère le souci 
apostolique des autres. Ils cherchent secrètement une aide 
pour sortir de certains péchés contre la chasteté, et ils 
s'entendent dire seulement : « Promettez-vous de ne pas 
recommencer ? » À l'égoïste, on demande une générosité 
et une mortification presque héroïque, et l’on voudrait 
que cela soit tout simple et aille de soi. A celui qui n’a 
l'habitude de se priver d’aucun plaisir, on demande 
immédiatement une chasteté parfaite; à celui dont la vie 
spirituelle est faible, on demande un acte de maîtrise 
spirituelle parfaite là où la passion parle le plus fort, et. 
l’on ne montre aucune exigence semblable en ce qui 
concerne la vie de prière, la participation aux sacrements, 
l'exercice de la pénitence, les progrès de la vie de foi, de 
la générosité, du zèle apostolique. Qui ne voit l’inconsé- 
quence ? On pense au mot de saint Paul : Il s’est trouvé 
que le précepte fait pour la vie me conduisit à la mort 
(Rom., 7, 10). 

De vrai, l'organisme des vertus, pas plus que la loi, ne 
se découpe en morceaux. La loi ne peut être mise en 
pièces détachées et imposées par parties. Une vertu ne peut 
être pratiquée isolément, à l’exclusion des autres. Il n'y 
a pas de cloisonnement où de sectionnement possible 
dans la vie de l’esprit. 


Pour l'éducation réelle de chaque vertu il faut mettre 
2 
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en œuvre toutes les autres et donner à chacune son 
importance hiérarchique dans l’organisme spirituel. Pour 
l'éducation de la chasteté il faut mettre l’âme sur la voie. 
du progrès en lui enseignant à prier, à lire l’évangile, à 
se mettre en face de Dieu et à vivre avec le Christ en 
l’amenant aux sacrements, en l’entraînant à certains! 
renoncements et pénitences généreuses, en l’appliquant à 
toutes sortes de tâches honnêtes et justes, en la mettant 
sur tout chemin où elle a à s’oublier elle-même et à s€ 
donner. 

Le chemin peut-être.sera long, du moins jusqu’à la 
vertu parfaite, mais il n’y a rien à gagner à brûler les 
étapes qui doivent être franchies. Puisque la grâce de 
Dieu conjugue son action avec nos propres efforts, non 
pour se plier à nos rythmes, mais pour nous en commu- 
niquer peu à peu de meilleurs, elle compte ordinairement 
avec le temps. Mais dès que le pécheur commence à se 
convertir, il est en possession de l’essentiel puisqu'il est 
bien orienté. Et, dès qu’il est animé de l’amour de Dieu, 
il possède en germe toutes les vertus puisque l’amour les 
entraîne toutes. Il ne lui reste qu’à les cultiver en priant, 
en recourant aux sacrements, en faisant pénitence, en 
multipliant les actes généreux des vertus. 

Peut-être aussi le pécheur converti retombera-t-il. La 
première conversion, ni même les suivantes, n’est pas une 
caution d’impeccabilité. Le mal le plus grave, cependant, 
n’est pas de tomber, c’est de ne pas vouloir se relever. Le 
chemin est dur en même temps que long ; l’important est 
que, les yeux fixés sur le but, le pécheur converti garde 
l'espérance et la confiance, même au travers de ses fai- 
blesses et de ses chutes. 


LE CONFLIT DRAMATIQUE 


Cette première réponse n’apporte pas cependant la solu- 
tion toujours cherchée. Nous comprenons bien, disent 
certains, que pour se convertir et retrouver la maîtrise de 
leurs désirs, les époux ne doivent pas se contenter de se 
répéter les articles de la loi inclus dans le sixième 
commandement. Ils doivent prier, et prier ensemble, rede- 


ce 
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venir chrétiens dans toute leur vie, renoncer à leurs égoïs- 
|mes individuels et chercher de toutes manières les actions 


| généreuses. Mais, avant de marcher sur la voie droite du 
progrès, ils sont l’un et l’autre aujourd’hui ce qu’ils sont, 
Lrien de plus. Et le foyer est ce qu'il est. Comment, dès 
| aujourd’hui, garder la chasteté, si c’est au détriment cer- 
htain de leur unité conjugale ? Comment garder leur 
lamitié conjugale si c’est au détriment de leur chasteté ? 
! Que l’on se souvienne des exemples fournis plus haut. 

Nous sommes ici, en effet, devant un manifeste confit 
d'obligations. D'une part, la loi relative à la chasteté des 
époux est claire et elle ne permet pas de faire des actes 
| déshonnêtes. D'autre part, la loi de l’unité est fonda- 
| mentale de l’institution conjugale et elle ne permet pas 
| d'envisager quoi que ce soit qui puisse la briser. Au 
surplus, la nécessité où sont les époux de pourvoir au 
| bien de l’enfant ne permet ni à l’un ni à l’autre d’envi- 
| Sager une mort, sinon probable, du moins possible 
| (exemple n° 2), et l’abandon certain, et le manque de 
| soins, des enfants. Le dilemme est particulièrement et 
| souvent dramatique pour les femmes d’alcooliques par 
exemple. 


| La doctrine morale nous offre bien d’autres exemples 
: de ces sorte de conflits. Il est intéressant de s’y référer 
_pour éclairer notre cas. 


1. — La vie de l'enfant et la vie de la mère. 


_ On sait avec quelle force et au nom de quels principes 
_ sacrés l’Église s’est toujours opposée à l’avortement. On 
lui en a fait grief, prétextant qu’en certains cas, notam- 
ment en cas d’avortement thérapeutique, sa position était 
« inhumaine ». Mais peut-être a-t-on mal compris à ce 
sujet l’enseignement de l’Église qui, en toutes circons- 
tances, veut au contraire protéger, et les droits de l’en- 
fant, et les droits de la mère, à la vie : Voici ce que, 
dans son allocution au Fronte della Famiglia, le 26 novem- 
bre 1951, Pie XII déclarait : 


Jamais dans aucun cas l’Eglise n’a enseigné que la 


| | 
vie de l'enfant doit être préférée à celle de la mère. 1 
est erroné de poser la question selon cette alternative ? 
ou la vie de l'enfant ou la vie de la mère. Ni la vie de 
la mère, ni la vie de l'enfant ne peuvent être soumises 
à un acte de suppression directe. Dans un cas comme dans 
l’autre il n’y a qu’une chose qui puisse être exigée 
c’est qu’on fasse tous ses efforts pour sauver la vie de 
tous les deux : de la mère et de l’enfant. 
Mais, objecte-t-on, la vie de la mère, surtout d’une 
mère de famille nombreuse, est d’un prix incomparable- 
ment supérieur à celle d’un enfant encore à naître. L’ap- 
plication au cas qui nous occupe de la théorie des valeurs 
comparées a déjà trouvé accueil dans les discussions juri- 
diques. La réponse à cette douloureuse question n’est pas 
difficile. L’inviolabilité de la vie d’un innocent ne dépend 
pas de sa valeur plus ou moins grande [...] Nous nous 
sommes toujours servi à dessein de l’expression : « Atten- 
tat direct à la vie de l’innocent », « meurtre direct », car 
si, par exemple, la conservation de la vie de la future 
mère, indépendamment de son état de grossesse, exigeait . 
d'urgence une intervention chirurgicale ou une autre ac- 
tion thérapeutique, qui aurait pour conséquence acciden- 
telle, nullement voulue ni cherchée, mais inévitable, la 
mort de l’embryon, un tel acte ne pourrait plus être qua- 
lifié d’attentat direct à une vie innocente. Dans ces con- 
ditions l’opération peut être licite, comme le seraient 
d’autres interventions médicales similaires, pourvu tou- 
tefois qu’il s’agisse d’un bien de valeur élevée, comme la 
vie, et qu'il ne soit pas possible de renvoyer l'opération 
après la naissance de l’enfant ni de recourir à un autre 
remède efficace. 


252 _ QUESTIONS DE PASTORALE 


2. — Le suicide, l’obéissance, l'amour chrétien. 


Prenons comme second exemple le cas du suicide. Le 
précepte interdisant le suicide est, on le sait, un corol- 
laire de celui qui concerne l’homicide, puisque celui qui 
se tue, tue un homme. 

L'histoire sainte aussi bien que l’histoire de l’Église 
nous offrent cependant des exemples de ces meurtres per- 
sonnels qui pourtant ne sont pas assimilés à des péchés. 
Samson, qui se tua, est compté parmi les justes (Hebr., 
11, 32); saint Augustin nous parle avec éloge de certai- 
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| nes vierges qui se précipitèrent dans les flammes”; saint 
| Ignace d’Antioche, craignant que les bêtes ne voulussent 
| pas de lui, déclarait : « Si elles ne veulent pas venir à 
kmoi, je leur ferai violence, je me mettrai devant elles 
: pour être dévoré. Pardonnez-moi, mes petits enfants, je 
| Sais ce qui m’est avantageux »; saint Gorgon et ses com- 
| pagnons, animés d’un vif désir du martyre, vinrent sup- 
| plier l’empereur qui ne les connaissait pas de les jeter 
| aux bêtes : « Pourquoi, disent-ils, ne punir que celui-là 
| puisque nous méritons d’être condamnés comme lui? » 
| Saint Ambroise (De virg.:, 3, 32-34), comme Eusèbe 
| (Hist. eccl., 8, 12), comme saint Jean Chrysostome (De 
| S. Pelagia, Nom., 1, 2) considèrent comme de saintes 
| martyres celles qui échappent au viol par le suicide 1, 
| L'histoire des missions, enfin, — mais nous pourrions 
| multiplier ces exemples — abonde de cas où les mission- 
_ naires ont préféré se livrer au bras persécuteur plutôt 
| que de fuir comme souvent ils le pouvaient (ainsi en 
Corée au XIX* siècle). Saint Thomas d'Aquin dit sage- 
ment qu’il est défendu de se tuer « si ce n’est par l’au- 
torité de Dieu ou l'instinct du Saint-Esprit »!, 

Il est bien certain cependant que l'instinct du Saint- 
Esprit ne peut aller contre la loi, puisque c’est au con- 
traire l’accomplissement des commandements qui nous 


9. De Civ. Dei, lib. I; cité par saint Thomas d’Aquin, De decem 
praeceptis, De quinto et II2 ITIæ, q. 65, 5, 4". Le 9 février, nous célé- 
brons la fête de sainte Apolline qui, selon le martyrologe romain, « déli- 
béra un instant en elle-même et, s’arrachant soudain des mains des bri- 
gands, intérieurement embrasée de la flamme plus ardente de l'Esprit 
Saint, s’élança elle-même dans le feu ». — On ne peut invoquer en 
faveur de sainte Apolline, ni non plus en faveur de saint Ignace, la 
théorie du volontaire indirect, puisque l’une se jette elle-même dans le 
feu et que l’autre veut faire violence aux bêtes. Le Saint-Esprit leur 
fit nettement, et extraordinairement, voir qu'il leur imposait ce témoi- 
gnage public de foi et que cette imposition l’emportait sur toute autre. 
Ni sainte Apolline ni saint Ignace, il va sans dire, ne doivent pourtant 
| être imités matériellement en ce geste ou en cette volonté. 
io. Saint Thomas, comme d’ailleurs déjà saint Augustin, réprouva le 
| principe d’un pareil choix. Selon le Docteur angélique, entre le suicide 
et le viol, il est préférable que la vierge choisisse d’être violée, en s’ef- 
- forçant de n'y pas apporter son consentement. Mais même si elle suc- 
combait à ce consentement, son péché serait sûrement moindre : « Minus 
esse peccatum fornicationem vel adulterium, quam homicidium, et prae- 
cipue sui ipsius, quod est gravissimum » (II* 11%, q. 64, 5, 32). 

11. Nisi vel auctoritate Dei vel instinctu Spiritus Sancti, De decem 
Hu De quinto. Ailleurs (II 118, q. 40, 1, 1%), saint Thomas justifie 
é prince qui déclare la guerre « ex zelo justititae, quasi ex aucto- 
ritate Dei ». 
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est un signe que nous sommes dans l'amour (1 Jn, 2, 
4; 3, 10), en dehors duquel le Saint-Esprit n’agit pas: 
Mais lorsque plusieurs préceptes sont en jeu : respect, 
de notre vie et foi, ou obéissance, respect de notre vie ef. 
charité, l'instinct du Saint-Esprit, lorsque c’est bien lui 
qui nous fait agir, nous fait opter de façon sûre pour ce 
que nous avons à faire en vue de Dieu et du prochain. 


| 
| 


3. — Meurtre, obéissance, piété. 


Le cas du meurtre d’autrui est semblable et nous offre 
d’autres exemples typiques. Le plus célèbre est celui 
d'Abraham allant offrir son fils en holocauste sur l’ordre 
de Dieu. Entre le précepte naturel qui défend l’homicide 
et l’obéissance à Dieu qui est maître de la nature et de 
la loi Abraham n’hésita pas. Mais qui pourrait, sans 
crime, recommencer un pareil acte, s’il ne recevait de 
Dieu lui-même un signe tout aussi manifeste? Il y a 
aussi le cas de Judith qui tua Holoferne, ce qui fut aus- 
sitôt loué comme un acte de très grande piété. Il y a 
enfin le cas de toutes les guerres. S’il est criminel pour 
une nation d’entrer en guerre contre une autre, elle en 
peut être justifiée si, par exemple, elle se met seulement 
en état de légitime défense. S’il est également criminel 
pour un homme de tuer son prochain, tous les peuples 
et toutes les religions du monde, à de rarissimes excep- 
tions près, se sont trouvés d’accord pour l’en excuser, et 
souvent le convaincre de le faire au titre de la piété pa- 
triotique, lorsqu'il est mobilisé dans une « guerre juste ». 

Pour autant cependant, le cinquième commandement 
n’est pas aboli. Le précepte demeure. Même si la guerre 
est juste, et surtout si elle veut l’être, certains meurtres 
qui ne servent pas à la guerre (par exemple, le meurtre 
d’un prisonnier) ou certaines manières de tuer demeurent 
des crimes. L’état de guerre ne donne pas un blanc-seing 
à tous les citoyens pour tuer n’importe qui et n’importe 
où du moment qu’il est un ennemi. Dans les guerres 
modernes qui tendent de plus en plus à être des guerres 
idéologiques, à la manière des anciennes « guerres civi- 
les », l’assassinat politique n’est pas nécessairement in- 
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D — | 
hocenté du fait qu’il est commandé par une nation, un 
peuple ou un parti en guerre. L’interdiction du meurtre 
demeure. Et si la guerre ne pouvait fournir pour elle- 
imême un motif supérieur, les meurtres qu’elle entraîne 


sables ceux qui l’ont déclarée, et les citoyens du pays 
dans la mesure où ils n’ont pas fait et ne font pas tout ce 
que leur dicte leur conscience. Serait également criminel 
le gouvernement qui s’installerait dans l’état de guerre 
sans rechercher de toutes ses forces la paix qui est, en 
tout état de cause, la seule fin légitime de la « guerre 
juste » et des meurtres qu’elle entraîne. 


Nous pouvons tirer de ces trois exemples — avortement 
indirect, suicide, meurtre — quelques réflexions qui 
valent pour tout conflit d'obligations, ou de lois, et en 
particulier pour celui que nous envisageons. 


 ENSTRUIRE SON JUGEMENT ET AGIR SELON SA CONSCIENCE 


_ Une chose est sûre : chacun doit agir selon sa cons- 
cience, même si sa conscience est objectivement erronée 
et même s’il est responsable antérieurement de cette 
erreur dont il n’a plus conscience. Celui-là pèche, même 
en agissant d’une façon objectivement droite, s’il agit 
contre sa conscience. « Il faut dire, affirme avec force 
saint Thomas d'Aquin, que toute conscience oblige, 
qu’elle soit droite ou qu’elle soit erronée, qu’elle concerne 
des actes mauvais en eux-mêmes ou des actes indifférents ; 
de telle sorte que celui-là pèche toujours qui agit contre 
sa conscience » (Quodi. 3, art. 27). Et saint Thomas de 
citer l’objection qu’on lui présente d’un hérétique qui 
accepterait de prêter serment, ou de manger de la viande 
ou de boire du vin, alors que sa religion le lui défend : 
« Certes, répond-il, l’hérétique qui prête serment malgré 
sa conscience, qui sur ce point est dans l’erreur, ne pèche 
pas, matériellement parlant (c’est-à-dire qu’il ne fait rien 
de mal objectivement); cependant, formellement parlant, 
il agit contre la loi de Dieu » (id.) qui nous gouverne par 
notre conscience. Saint Thomas d’Aquin a sur « la cons- 


demeureraient des crimes dont seraient au moins respon- 


} 
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cience erronée » des formules extrêmement rigoureuses *| 
qui ne font que renforcer la doctrine selon laquelle toute 
conscience oblige. Chacun doit donc faire en conscience 
ce qu’il juge bien. 

La conscience erronée peut cependant être responsable 
de son erreur. Elle n’est plus alors exempte de toute 
faute. Chacun, en effet, doit s’instruire de ce qui est bien, 
former et éclairer son jugement. Le négliger volontaire- 
ment est une faute. Et cette négligence peut porter 
responsabilité d’une erreur future. Bien que la conscience 
erronée doive agir selon son jugement au moment où elle 
agit, et qu’elle pécherait davantage en agissant contre, 
même si ce jugement est objectivement droit, elle n’est 
pas exempte de faute si elle porte une certaine respon- 
sabilité antérieure de son erreur. 

Comment former sa conscience ? En cherchant la vé- 
rité et le bien sincèrement, en s’instruisant des lois, en se 


mettant à l’école d’un guide sage. Il ressort cependant de 


ce que nous avons dit que la connaissance des lois et 
l’audition des conseils du guide ne suffisent pas d’elles- 
mêmes. Puisque chacun doit agir selon sa conscience, on 
ne serait pas excusé d’obéir à une loi injuste qui va contre 
la conscience, sous prétexte que c'était la loi, ou de 
suivre un mauvais conseil, reçu contre sa conscience, sous 
prétexte que c'était le conseil que l’on reçut. Pour former 


son jugement pratique, l’homme doit conjuguer en son 


esprit la lumière d’En-haut qu’il reçoit en sa conscience, 
avec l’instruction des lois et les conseils des sages. 

Dans le cas d’un conflit d'obligations, chacun fera donc 
ce qu’il juge bien à ce moment-là. Et pour bien juger à 
ce moment-là, il aura pris, s’il le peut, connaissance de 
toutes les lois, et conseil d’un guide sage. Ce chirurgien, 
par exemple, opérera cette future mère, pour sauver sa 
vie, bien que cette opération aura pour conséquence « iné- 
vitable » [a mort, pourtant certes non voulue, de 
l'embryon. Tel missionnaire, condamné au martyre 


le jour suivant, refusera de quitter la’ prison, dont un. 


ami lui ouvre les portes, pour l’amour de Dieu, l’hon- 


ï2. Cf. 18 If, q. 19, art. 5 et 6; De Verit., q. 17; Quodi. 3, art. 26 
Étant. 

13. Cf. à ce sujet De Verit,, q. 17, art. 5. 

14. Voir plus haut le texte pontifical. 
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| neur du nom chrétien, et parce que sa fuite pourrait 
A 2 4 LA A 1 
être interprétée comme une lâcheté et un manque de 


F foi. Tel autre missionnaire, au contraire, passera la 


frontière dans l'espoir de reprendre un jour son travail 
apostolique. Tel homme tuera son agresseur dans la seule 
h intention de défendre sa personne en état de légitime 
défense, Tel soldat s’abstiendra de mitrailler une troupe 
ennemie en vue, sous prétexte qu’elle est au repos et que 
| cela lui apparaît comme un assassinat. Quelle que soit la 
: conclusion à laquelle chacun dans sa conscience aboutit, 
elle est en ces domaines infiniment respectable. Même si 
les lois sont les mêmes pour tous, même si la « théorie 
des valeurs comparées » présente ordinairement le choix 
objectif qu’il y a lieu de faire, il reste que le Saint-Esprit 
ne conduit pas tout le monde par les mêmes voies et que 
chacun n’a pas la même ferveur. Puisque, dans le doute, 
c’est l’amour qui nous instruit de ce qu’il faut faire, 
chacun agira, compte tenu de toutes les lois, selon la 
ferveur de son amour, l’inclination particulière de sa 
propre vocation et la hiérarchie des valeurs que sa charité 
et son inclination de vocation lui dictent. 


LA GRACE DE DIEU ENTRAÎNE 


Quelle que soit la conclusion à laquelle il a abouti au 
terme du conflit d'obligations qui fut le sien, l’homme ne 
peut la prendre pour règle. Ici, c’est un chirurgien qui 
opère pour sauver une future mère; et il tue, indirecte- 
ment, l'embryon. Jamais il ne peut, pour autant, se faire 
une règle de ce meurtre thérapeutique. L’interdiction 
du meurtre demeure et il doit au contraire se demander 
comment peut-être il aurait pu faire autrement. Là, c’est 
un officier qui, soupçonnant un homme, un civil, d’être 
un espion, et qui ne pouvant le faire prisonnier ni ne 


18. « … Frequenter.… nescimus quid agendum vel desiderandum, sed 
charitas docet omnia necessaria ad salutem. » Saint Thomas d’Aquin, 
De decem praeceptis. 

16. Les lois existent. Et avec elles l’objectivité de a morale. Il y a 
un monde entre la morale de la conscience, ou aussi la morale du Saint- 
Esprit, selon saint Thomas d'Aquin, et ce que l’on est convenu d’ap- 
peler aujourd’hui « la morale de situation ». 
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voulant le laisser derrière lui, l’exécute; l’état de guerre 


ne justifie évidemment pas cette sorte de crime, d’autant 


qu’il est un exemple dangereux pour tous ceux qui font 
la guerre ; mais celui qui en prit la responsabilité pouvait- 
il faire autrement? C’est à sa conscience de le lui dire. 
Ailleurs, c’est une épouse qui, pour garder l’amour de 
son mari et respecter la chasteté conjugale (exemples 1 
et 2), finit par briser son ménage et par porter responsa- 
bilité indirecte de la mort d’un de ses enfants que sa 
fatigue l’empêche de soigner. Ailleurs encore, c’est 
l'épouse qui, en un moment dramatique, pour garder 
l’amour de son mari et l’unité du foyer, pour ne pas aban- 
donner les enfants, acceptera, selon la formule des manuels, 
de « demeurer passive dans l’acte contraire à la chasteté ». 

Il est certain qu’ici comme là, il y a objectivement un 
mal : là un foyer brisé, des enfants séparés; ici, un acte 
contre la chasteté conjugale. L'unité du foyer, le fait que 
les enfants vivent et soient avec leurs parents, et non avec 
l’un seulement ou avec l’autre, la vie de tous les enfants, 
tout cela est un bien certain. La chasteté conjugale est 
également un bien certain. De même, pour reprendre 
l'exemple de l'officier, la vie d’un homme est un bien 
certain, mais le salut de la patrie est aussi un bien certain. 

Le bien est donc de garder et l’un et l’autre, par 
exemple l’unité du foyer et la chasteté conjugale, et de ne 
pas se mettre dans la situation où il faut choisir. Mais si 
l’on est provisoirement, hic et nunc, dans cette situa- 
tion, l’on n’a pas d’autre recours pour dirimer le con- 
fit d'obligations que « l’instinct du Saint-Esprit » qui 
est en chacun de nous l'instinct de la charité. Les époux 
étant éclairés sur ce qui est bien, sont, en dernière ana- 
lyse, eux-mêmes et leurs confesseurs, juges devant Dieu 
de ce qu’ils doivent faire en fonction des circonstances 
multiples et impondérables qui varient en chaque cas et 
qu'eux seuls connaissent. Avant tout, qu’ils veuillent le 
bien. Car il va sans dire qu’en aucun cas ils ne peuvent 
vouloir directement un mal certain. Ils doivent se sou- 
venir aussi qu’une intention bonne ne suffit pas à justifier 
tous les moyens. 

L’important aussi est que le droit ne soit pour eux jamais 
prescrit, et que l’intention du bien ne cesse de les animer. 
Ce point est capital. 


ee 
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4 La morale chrétienne étant en effet une morale de 
l’amour et, par conséquent aussi une morale de l'intention 
et une morale du bien, aucune conformité purement maté- 
rielle à une règle extérieure ne peut assurer que cet acte 
« conforme » est parfaitement bon. À fortiori, si la règle 
extérieure, en une circonstance particulière, est difficile- 
ment déterminable. Mais même si la conformité à la loi exté- 
rieure signifiait une bonté certaine de l’acte, compte tenu 
bien entendu de l'intention de celui qui le pose, l’acte ne 
garderait pas nécessairement une qualité égale s’il était 
posé une seconde fois, identiquement, dans les mêmes 
conditions. Car avec toutes les lois extérieures, la loi à 
laquelle doit se conformer l’acte pour être vraiment bon 
est la loi intérieure et intime de l’amour que le Saint- 
Esprit diffuse dans l’âme chrétienne. Or, l’amour est une 
réalité vivante. Il est en progrès, ou bien il n’est plus 
vivant, c’est-à-dire qu’il n’est plus l’amour. L'amour ne 
recommence jamais le même acte. L'action extérieure est 
toujours neuve dans le mouvement qui l’anime. Une 
action extérieure apparemment identique à une autre qui 
précède est normalement toujours meilleure dans le pro- 
grès de la charité. La grâce du Saint-Esprit, dit saint 
Thomas, dispose dans le cœur une montée constante : 
«.… facit hominem in suo corde ascensiones disponere! ». 

Appliquons cette doctrine au cas des époux. Voici, par 
exemple, deux époux qui n’ont de relations que pendant 
les périodes agénésiques ; un tel procédé de limitation des 
naissances est honnête, licite, conforme à « la loi ». 
Toutefois, affirme Pie XII dans son Discours aux sages- 
femmes, d'octobre 1951, 


le caractère licite et moral d’une telle conduite des 
époux devra être affirmé ou nié selon que l'intention d’ob- 
server constamment ces périodes est fondée ou non sur 
des motifs moraux suffisants et sûrs. Le seul fait que les 
conjoints n’offensent pas la nature de l'acte, et sont prêts 
aussi À accepter et à éduquer l'enfant qui, malgré leurs 
précautions, verrait le jour, ne suffirait pas en soi à ga- 
rantir la rectitude de l'intention et la moralité indiscu- 
table du motif. 


17. Quodi. 5, art. 27. 
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FES | 
S’il en est ainsi d’une méthode honnête, a fortiori d’une 


option prise en un cas singulier et dramatique. Même 
s'ils s'étaient trompés, et même s'ils avaient été un peu 
légers dans leur option, le mal le plus grave ne serait pas 
que les époux aient opté dans ce sens ou dans un autre, 
mais qu’ils érigent leur option en règle fixe d’action. 
C'est le bien, le bien parfait, même s’il est encore très 
lointain, que doit viser l’intention des époux, et non la 
conformité à une réalité extérieure, par exemple une atti- 
tude précédente, eût-elle été la seule possible à un moment 
déterminé. 

De fait, peut-être que l'option prise une fois devra 
être reprise. Parce que les situations inextricables ne se 
dénouent pas toujours en un jour. Mais l’intention des 
. époux chrétiens doit toujours être de viser le but, qui est 
le bien parfait, et de marcher vers lui ou de commencer 
à y marcher, même si ce but est encore très lointain. 
C’est parce que notre morale est morale du bien (c’est-à- 
dire de la fin), et de l'intention, que l’Église tient tant à 
définir ce qui est bien, même si peu de foyers, hélas, y 
parvenaient. Le bien demeure le bien pour tous. Tous y 
sont appelés. Il est une espérance pour tous. Et même 
il est une force, car un tel appel aimante les volontés. Si 
l’Église définissait le bien à un niveau moins élevé qu’il 
ne l’est réellement, ce ne serait pas miséricorde de sa part, 
mais tout le contraire. D'une part, en effet, elle empêche- 
rait certains foyers d’atteindre ce niveau du bien que, par 
la grâce du Saint-Esprit, les époux chrétiens peuvent 


atteindre et que certains réellement atteignent; elle les : 


priverait de leur espérance, de leur joie, et de notre 
raison de vivre à tous, car c’est le bien, et le bien parfait 
qui nous attire. Et d’autre part, elle priverait de forces et 
de secours tous ceux qui, même pécheurs, n’auraient 
plus d’espérance et ne seraient plus attirés par un idéal 
moindre, un idéal médiocre, qui ne donnerait plus le son 
de la vérité et de l’appel divin. Même si l’option prise 
une fois dans un conflit d'obligations doit être, de fait, 
renouvelée un jour, elle ne peut donc jamais servir de 
règle d’action. Dès qu’ils le peuvent les époux doivent 
sortir de la situation du « conflit d'obligations ». Qu'ils 
commencent donc par prier, par demander à Dieu une foi 
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| plus profonde, une confiance plus grande, une charité 
plus pure, une force plus vigoureuse. Qu'ils demandent 
inlassablement la grâce de Dieu et s’aident par leurs 
sacrifices mutuels. Peut-être le progrès sera-t-il long à 
venir, mais il ne doit pas cesser d’être cherché et voulu. 
C’est seulement dans cette intention de bien, et donc de 
progrès, que peut résider l’acte bon. 

Aussi, répétons-le, les époux ne garderont pas comme 
une règle d’action l'option qu’ils ont prise, pour le 
bien, en un moment dramatique et singulier. Peut-être 
l’un ou l’autre, ou les deux, sont-ils même responsables 
de ce qu’ils en soient arrivés là. Ce n’est pas tant alors 
l'option, qu’ils ont prise pour le bien, le mieux qu’ils ont 
pu, qui est à regretter, que les causes multiples de cette 
option devenue inévitable : égoïsmes, manques de com- 
préhension mutuelle, de support mutuel, de charité... 
Tout va leur servir d’expérience pour un mieux futur 
dans ieur intention incessante de bien. 

Dieu jugera les époux, comme chacun de nous, non 
tant à leurs actes extérieurs, ni à leurs médiocres réus- 
sites, à la pauvreté de leur vie extérieure ou à leurs 
échecs, que, au travers de toutes ces misères, à leur poids 
d’amour, c’est-à-dire à leur « vouloir de bien » qui doit 
être sans cesse en progrès. 


fr. A.-M. HENRY, O. P. 
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n’y trouvera ni des principes nouveaux, ni des conclu- 

sions inédites, et l’essentiel de ce que nous aurons à dire 
est depuis longtemps connu et pratiqué par les directeurs 
d'âme lucides et expérimentés. Seule la formulation sera dif- 
férente de celle habituellement employée. Car on s’efforcera 
de présenter ces notions classiques en usant de quelques caté- 
gories conceptuelles récemment dégagées, qui ont l’incompa- 
rable avantage d’être plus facilement communicables que ne 
le serait une sagesse empiriquement acquise au cours d’un 
long apprentissage pratique. L'analyse scientifique apporte 
ici une plus grande intelligibilité, laquelle à son tour autorise 
une transmission plus facile des connaissances possédées. Et 
c’est le principal avantage des formulations qu’on va lire, 
avantage qui nous semble d’ailleurs appréciable quand il s’a- 
git de diffuser par la parole ou par l’écrit une doctrine au 
demeurant traditionnelle. 

La nécessité d’une telle tentative de traduction apparaîtra 
plus clairement si l’on examine les deux termes rapprochés 
dans le titre de cette étude; et du même coup on en discer- 
nera plus exactement la portée. Considérons donc d’abord le 
premier aspect retenu, qui a été souvent déjà invoqué par les 
travaux les plus divers consacrés à des thèmes analogues. En 
général, on ne parle de « psychologie moderne » en termes 
très généraux que pour recourir aussitôt à une doctrine beau- 
coup plus particulière. Pour les uns, c’est Freud qui est invo- 
qué, ou Jung; pour d’autres c’est plutôt Carl Rogers, quand 
ce n’est pas la phénoménologie ou une quelconque forme de 


LL: de cette étude est étroitement limitée. On 
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| PSYCHOLOGIE MODERN 


Ja Daseinsanalyse. Notre propos sera tout différent. Sans du 
tout nous inféoder à une école particulière, nous nous effor- 
cerons d’exploiter quelques grands principes communs et 
d’ailleurs très généraux, que l’on retrouverait sous une forme 
ou une autre dans toutes les doctrines psychologiques de ce 
temps. Il s’agira donc de conceptions universellement admi- 
ses, qui cependant n’ont guère été utilisées jusqu'ici dans le 
contexte précis de recherches morales. Ces notions générales 
nous semblent d’ailleurs beaucoup plus importantes que les 
systématisations souvent discutables des diverses écolés par- 
ticulières. 

Pour ce qui concerne le second terme du problème, on en 
remarquera l’intrinsèque complexité. Depuis longtemps déjà, 
une curieuse et divergente évolution a affecté deux aspects 
Cifférents mais complémentaires de la recherche morale. 
D'une part, on possède depuis de longs siècles une théolo- 
gie morale hautement différenciée, et de caractère nettement 
scientifique. Mais elle est tout entière consacrée à l'analyse 
de l’acte moral, en ses principes et ses fins, ses spécifications 
ct ses objets, ses facteurs inégalement volontaires et ses va- 
leurs diverses de bonté ou de malice. On parvient ainsi à une 
admirable connaissance de l’acte humain et de ses modalités. 
Mais ces principes restent nécessairement universels, et ils 
ne sont guère immédiatement utilisables dans la conduite des 
âmes singulières. Car un deuxième aspect du problème moral 
demeure, qui est celui que pose quotidiennement la vie con- 
crète de tel individu particulier, tel qu’il est conditionné par 
sa constitution et son tempérament, l’éducation reçue et le 
stade de son développement, son genre de vie et les détermi- 
nismes de son milieu socio-culturel. Il ne serait point du tout 
impossible d'organiser une connaissance scientifique de ce 
domaine, qui étudierait de façon synthétique le faisceau com- 
plexe des facteurs qui déterminent les conduites particulières 
du sujet individuel. Il faut bien constater cependant que cette 
_ tâche n’a guëére été qu’esquissée par les grands Maîtres du 
passé !, et qu’elle a été généralement délaissée par leurs mo- 
dernes disciples. Les casuistes, il est vrai, se sont préoccupés 
de manière souvent minutieuse de l’acte concret en toutes ses 


1. Saint Thomas en a discuté quelques principes dans ses traités des 
vies et des états, II2 II8, qu. 179-182 et 183-189. Mais il ne S’agit que 
d’une esquisse, limitée d'ailleurs à un domaine assez étroit. Et ces recher- 
ches ont été fort négligées dans les travaux ultérieurs de l’École. 
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circonstances déterminantes. Mais ils ne l’envisageaient que | 
dans la perspective assez étroite de l'obligation légale, sans 
guëre se soucier de ses principes dynamiques permanents. 
Et l’on verra que cette considération trop immédiatement 
morale laisse échapper bien des facteurs qui mériteraient ce- 
pendant d’être retenus, dans l’intérêt même d’une connais- 
sance morale plus compréhensive. 

Cependant, cet aspect concret de la conduite n’a point été 
méconnu par les éducateurs. Mais il est devenu l’apanage 
exclusif d’un autre groupe de spécialistes, distinct de celui 
des moralistes déjà envisagés, et réunis sous le nom d’auteurs 
spirituels. Praticiens plutôt que théoriciens, ils s’inspirent 
de la sagesse traditionnelle et de leur propre expérience plu- 
tôt que de doctrines scientifiques. Ils expriment d’ailleurs 
leurs conceptions sous forme de maximes, de conseils, de 
pratiques, de méthodes, bref suivant tous les procédés typi- 
ques d’une expérience empiriquement acquise, et tournée 
vers l’agir plutôt que vers le connaître. Inutile d’insister sur 
les richesses et sur la singulière valeur d’une telle tradition. 
Mais on nous permettra de suggérer que la transmission en 
serait plus facile et l’assimilation plus aisée si l’on parvenait 
à la traduire en un système de connaissances plus systémati- 
quement organisé; et si, en particulier, on arrivait à en 
mettre les belles observations en rapport plus étroit avec la 
doctrine morale scientifique par ailleurs acquise. La co-exis- 
tence dans la tradition d’une doctrine morale de caractère 
scientifique et d’une direction spirituelle de nature empirique 
a été depuis longtemps remarquée, et cette dissociation est 
à vrai dire un lieu commun de l’histoire. Que ces deux types 
de travaux se soient cantonnés dans des types distincts maïs 
complémentaires de la recherche, l’un surtout soucieux d’ana- 
lyse et l’autre principlement préoccupé de synthèse concrèté, 
a peut-être été moins explicitement relevé. Le fait est cepen- 
dant d’une capitale importance, tant pour comprendre le pro- 
cessus historique de dissociation que pour en limiter les 
inconvénients. | 

Considérons donc la conduite humaine, et pour commencer 
un seul acte isolé. L’analyse classique permet d’en définir 
les caractéristiques : intention, objet, circonstances. Elle per- 
met d’en mesurer le degré de responsabilité, d’où l’on con- 
clut enfin à sa valeur bonne ou mauvaise. S’il y a péché, on 
peut ensuite en préciser l'espèce exacte, et les principes im- 
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médiats ; ignorance, passion ou vice. Et tout cela est certes 
d'une capitale importance. Mais cela ne donne guëre de 
réponse aux problèmes concrets immédiats. Comment expli- 
quer cette ignorance spécifique, ces passions particulières, 
ces vices singuliers ? Pourquoi le sujet a-t-il commis préci- 
sément tel péché, alors que tant d’autres le sollicitaient ? 
Pourquoi retombe-t-il si régulièrement dans ce péché, alors 
au’il s’est corrigé de tant d’autres? D'autre part, il serait 
urgent de savoir comment on peut se corriger de faiblesses 
aussi permanentes et aussi systématiques. La doctrine nous 
recommande alors la pratique assidue des sacrements, la 
prière, le jeûne et l’aumône. Ce qui est sans doute parfait, 
mais reste général, et ne constitue de toute façon qu’une 
attaque indirecte du mal, laquelle n’est guère ajustée aux 
besoins singuliers d’un individu concret particulier. On dira 
| aussi qu’il faut dominer les passions, exercer les vertus, éviter 
les tentations. Ce qui n’est pas moins valable, mais reste 
pareïllement général. Or le problème est précisément de savoir 
| pourquoi on ne réussit pas à dominer telle passion, à détruire 
tel vice, à renforcer telle vertu, à éviter tel type de tentation, 
alors qu’on y arrivait à peu près en d’autres domaines. Comme 
on le voit, les analyses les plus admirables ne fournissent 
que les éléments d’un premier chapitre de l’étude entreprise. 
Pour comprendre plus adéquatement la totalité de l’acte con- 
cret, il faudrait une deuxième phase de la recherche, qui con- 
cernerait la synthèse. Elle devrait manifestement étre centrée 
sur une étude de la personne totale, par laquelle s’exprime la 
conduite globale du sujet. Et c’est dans cette structure com- 
plexe qu’il faudrait chercher la totalité des principes immé- 
diats de l’activité humaine. Car c’est l’homme tout entier 
qui pèche, ou qui se conduit de façon vertueuse ; et c’est l’en- 
semble intégré de ses fonctions qu’il faut considérer si l’on 
veut comprendre adéquatement ses conduites concrètes. Or 
c’est bien de cela qu’il s’agit ici. On ne se contente plus 
comme le casuiste de juger que l’acte était licite ou illicite, et 
donc (?) bon ou mauvais. Car un tel jugement, qui permettait 
bien de savoir s’il était permis ou s’il fallait l’éviter, n’indique 
pas comment il faut s’y prendre pour exécuter ces louables 
décisions. S’il est urgent de juger la valeur morale de l'acte 
passé, il n’est pas moins important de rectifier la conduite à 
venir, et donc de modifier la structure de la personnalité afin 
de mieux l’orienter vers le bien. Tout le souci du moraliste, 
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en cette seconde phase de son effort, sera donc de comprendre 
les ressorts cachés de la conduite, afin de transformer la per-| 
sonnalité qui en est le principe dans le sens voulu. Pour éla- 
borer entièrement une doctrine de ce genre, il faudrait un 
volume. Nous ne potürrons qu'évoquer ici quelques aspects 
d'ailleurs significatifs d’une telle intégration. 

Envisageons donc d’abord l’acte isolé, mais dans son rap- 
port avec la personnalité totale. Les soucis analytiques des! 
moralistes classiques, et l'attitude juridique des casuistes, ont 
pu donner ici le change. Une lecture superficielle en à tiré une 
doctrine qu'ils n’ont jamais enseignée (ni les uns, ni les au- 
tres), mais qui s’est répandue sous forme d’attitude pratique 
sinon de thèse doctrinale. C’est celle qui rattache uniformé- 
ment un acte à l’habitus dont il est censé procéder. Où l’on 
ramène chaque péché à un vice spécifique, et chaque acte méri- 
toire à une vertu non moins particulière. La réalité est évidem- 
ment ün acte à l’habitus dont il est censé procéder, où l’on 
multiple et polyvalente. Un acte de prière, par exemple, relève 
sans doute spécifiquement de la vertu de religion, mais il est 
normalement impéré par la charité, il est soutenu par la foi et 
l'espérance, il dépend comme tout acte humain de la prudence, 
il réclame l'intervention de la force et de la tempérance, etc. 
Et de même pour un péché : l’exemple est classique de l’homi- 
cide qui peut dépendre à la fois et sous des aspects divers de 
la colère et de la haine, de la cupidité et de la jalousie. On 
connaît d’ailleurs aussi des actes plus complexes, qui dérivent 
de dispositions bonnes et mauvaises curieusement mêlées en 
des proportions variées : l’aumône qui dépend à la fois d’une 
authentique bienfaisance et de la vaine gloire, les bonnes 
mœurs sincèrement morales quoique teintées de pharisaïsmé, 
l’ascèse imprudente, l’amour mal purifé, etc. 

Dans le concret, l’acte humain dérive donc toujours d’une 
motivation multiple ou, pour employer un vocabulaire psy- 
chanalyÿtique strictement équivalent, cet acte est toujours sur- 
déterminé. Quelques-unes de ces motivations sont conscientes 
et explicitement connues : ce sont les intentions délibérées, dont 
on sait l'importance dans la détermination morale de la con- 
düite. Mais beaucoup d’autres sont pré-conscientes ; elles relè- 
vent d’intentions que l’on avait jadis acceptées, qui ont engen- 
dré au cours d’actés répétés une disposition désormais efficace, 
elles dérivent d’intentions virtuelles dont le rôle d’ailleurs in- 
dubitable n’est pas actuellement explicite, Ces facteurs ont 
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souvent dans la détermination de l’acte une efficacité dé- 


cisive. Et l’on pourrait même soutenir que la perfection 
morale dérive de la possession d’un grand nombre de 
telles dispositions vertueuses, qui inclinent spontanément 


vers l’acte bon en raison d’une très riche motivation vir- 


tuelle. La perfection ne consiste pas alors à faire des actes 
inédits ou exceptionnels, mais à investir ceux que déjà 
l’on pratiquait d’intentions vertueuses nouvelles. De telles 
motivations peuvent d’ailleurs dériver pour une part de 
dispositions moins parfaitement rectifiées, ce qui com- 
promet dans cette mesure même l’acte concret, en altérant 
ou les modalités de son exécution ou la pureté de ses inten- 
tions. Le jugement moral pourra parfois atteindre tous ces 
niveaux, de manière au moins indirecte, la disposition elle- 
même relevant du volontaire (et donc de la responsabilité) par 
les actes passés dont en partie elle dérive. Enfin, il y aura des 
motivations qui seront entièrement inconscientes. Ce serait le 


: cas de bien des passions, dont le sujet n’a encore jamais 
| reconnu en lui l’existence, ou encore d’attitudes refoulées par 
: des mécanismes psychologiques divers. La mauvaise foi ou le 
. manque de sincérité à l’égard de ses propres défaillances en 
. serait l’exemple le plus obvie, dont on sait qu'ils peuvent 


- aboutir à cette « bonne foi » dérivée en laquelle les moralistes 
: dénoncent à juste titre une conscience faussée. Mais il existe 


bien d'autres mécanismes, et il y a bien des modalités diffé- 
rentes de l’inconscient, dont les valeurs morales sont assez 
diverses. Et ces facteurs agissent eux aussi de façon décisive 
dans la détermination de l’acte concret. 

Il est donc indispensable de comprendre la structure pro- 
fonde d’un tel acte, si l’on veut guérir la faiblesse dont il pro- 
cède. Et il ne s’agit pas seulement de l’imbrication des moti- 
vations conscientes, comme l’homicide impéré par le lucre, ou 
le vol inspiré par la haine. Il faut considérer aussi l’ensemble 
des déterminismes pré-conscients et inconscients. Car l’acte 
apparent, le péché dont le pénitent se confesse, n’est souvent 
que le symptôme d’un désordre psychologique plus profond. 
Il y a sans doute dans la personnalité une faiblesse super- 
ficielle qui explique la nature particulière de la défaillance 
reconnue. Mais la blessure essentielle est ailleurs, et c’est elle 
qu’il faut découvrir. Considérons par exemple le banal péché 
de la chair, qui relève de la luxure et (pour l’adultère) de l’in- 
justice. Il est sans doute possible que ces passions spécifiques 
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soient seules en cause. Très souvent cependant (chez des jeu- 
nes) la motivation profonde dérive de l’angoisse d’une per={ 
sonnalité mal affermie, qui veut se rassurer sur sa virilité (pour 
l'homme), ou son pouvoir de séduction et sa capacité d’être 
aimée (pour la femme). Souvent on découvre la honte morbide 


d’une personnalité trop dépendante, qui éprouve le besoin! 


de « faire comme les autres », d’afficher des succès, de vaincre 
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dans une rivalité. Ailieurs il s’agit de solitude affective, qui | 


aboutit au dérèglement sexuel dans une tentative désespérée | 
d'établir un contact social. D’autres fois c’est une révolte à 


l'égard d’éducateurs trop autoritaires qui prend cette forme ! 


spectaculaire, quand ce n’est pas une vengeance à l’égard de 
parents rigides ou d’un époux infidèle. Il arrive que la vanité 
soit le facteur essentiel ; et l’on pourrait poursuivre l’énuméra- 
tion suivant des variations indéfinies. Il est manifeste qu’en 
de pareils cas il ne suffit pas de condamner le péché et d’exci- 
ter au repentir et à la réforme des mœurs, il faut viser à la 
racine. Et pour cela il faut d’abord la découvrir, dans le 
domaine obscur et souvent inconnu du pécheur oùelle se cache. 
Et c’est une première leçon que la psychologie moderne per- 
met de trouver en termes plus explicites et dès lors plus com- 
municables. L'acte humain est une réalité complexe, qu’on ne 
connaît pas suffisamment quand on se contente de définir sa 
qualité morale peccamineuse et l’espèce exacte de sa malice. 
Si à ce jugement (d'ailleurs valable) on veut ajouter une 
guérison des tendances mauvaises qui l’ont engendré, il faut 
atteindre la personnalité en son fond. Et c’est elle qu’il faut 
modifier, par un effort qui ne porte pas exclusivement sur le 
désordre extérieurement apparent. 

Un deuxième aspect du problème concerne les rapports 
immédiats de la passion et de la vertu qui la contrôle. Les 
moralistes anciens avaient sur ce point une doctrine très ferme, 
que la pratique courante semble souvent méconnaître. Ils 
enseignaient que la passion n’est de soi ni bonne ni mauvaise. 
En tant que passion elle est strictement pré-morale, et tout 
dépend de l’usage qu’on en fait. L’usage raisonnable sera ver- 
tueux, tandis qu’il existe en général deux séries d’abus possi- 
bles, suivant qu’il y a excès ou défaut dans la mise en œuvre 
concrète. L’attitude pratique de trop d’éducateurs est assez 
différente. À observer leurs procédés, sinon leur doctrine 
avouée, on a l'impression qu’ils distinguent entre de bonnes 
passions dont ils n’envisagent guère l’abus possible, et les 
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Cette attitude certainement erronée n’est pas sans danger. Et Ps 
sur ce point la psychologie moderne nous rend service, en 
permettant une reformulation du problème qui permet de 
retrouver en termes plus explicites l’enseignement des mora- 

listes classiques. D'une part, on insistera donc sur la valeur 
positive de certaines passions trop unilatéralement décriées : 
appétit sexuel, le désir de liberté et d’autonomie, l’audace, 
‘d'autres encore. On peut certes en abuser, et c’est un danger 

‘dont il faut toujours se garder. Mais on peut aussi les répri- 

mer trop durement. Avec comme conséquence ou un appau- 
‘vrissement dommageable de la personnalité, ou une déforma- : 
tion névrotique en cas de refoulement morbide. Tout dépend 

de l’usage contrôlé qu’on en fait. D'autre part, et cet aspect 

du problème est sans doute d’une importance pratique encore 

plus grande, il faudra se rappeler le danger qui peut dériver 

de passions trop facilement cataloguées comme bonnes. 

Un exemple majeur en serait le sentiment de culpabilité, 

dont on a pu faire en de certains milieux un usage intempé- 

rant. Cette passion n’est de soi ni bonne ni mauvaise; elle ne 

peut être que plus ou moins utile, et donc vertueuse ou 
vicieuse, suivant l’usage qu’on en fait. Mise en œuvre de à 
manière judicieuse, elle engendre le sens du péché, avec le 
repentir, la contrition et la componction, qui sont évidemment 

des facteurs essentiels de la vie morale. Si elle est insuffisante 

par défaut, elle produit l'indifférence ou le cynisme. Si par 

contre elle est trop luxuriante, elle crée de ces états morbides 

d’où sortent le scrupule, l’angoisse névrotique ou la compul- 

sion : conditions pathologiques qui ne sont certes pas utiles 

pour l'épanouissement équilibré de la vie morale. Les doctrines 

récentes concernant une « morale sans péché » sont manifeste- 

ment fausses en ce qu’elles voudraient supprimer entièrement 

la culpabilité : ce qui serait désastreux, et semble d’ailleurs 
‘impossible. Mais cette réaction manifestement exagérée s’ex- 

plique sans doute par certains excès exactement contraires, 

qui majoraient dangereusement une passion qu’il faut savoir 

‘contrôler si on veut en éviter les inconvénients toujours pos- 

 sibles. 

| Ji serait facile de citer d’autres exemples : une certaine 

pitié, qui dégénère en sensiblerie; une certaine justice reven- 

dicatrice, qui mène à l'envie; une certaine dépendance, qui 

sous prétexte d’obéissance régresse vers l’infantilisme; un 
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| | 
amour maternel trop unilatéralement vanté, qui risque d? être 
plus sensible que spirituel; une certaine chtorité paternelle, | 
trop mêlée de volonté de puissance, etc. Notons d’ailleurs 4. 
ce propos qu'il ne suffit pas de maîtriser les passions sensuel- 
les les plus périphériques et les plus obvies : les désirs char- 
nels des divers ordres, la haine, l’envie, le désespoir, etc. Il 
conviendrait encore de régler des passions intérieures plus 
subtiles, et plus négligées : un certain narcissisme qui recouvre 
en partie ce qu’on appelle de manière trop imprécise l’é- 
goïisme; un certain exhibitionnisme, qui rend trop dépendant 
de l’admiration des autres; un certain désir de détruire; une 
certaine tendance à l’évasion consolante, qui empêche d’abor- 
der les problèmes réels; une agressivité mal contrôlée, qui 
entraîne soit vers une attitude de domination démesurée, soit 
vers une dépendance exagérée, etc. Où l’on rejoint, en fait, 
la complexité déjà discutée de l’acte humain concret. Car ces 
passions plus différenciées sont des composantes partielles de 
là personnalité totale. Leur nuance exacte dépend des autres 
attitudes affectives du sujet, tout comme leur contrôle ver- 
tueux dépend en plus d’une vertu spécifique des autres dispo- 
sitions déjà acquises par la personne. Toutes ces passions doi- 
vent être découvertes, dans la mesure où elles sont causes du 
trouble moral, et leur intervention déréglée devra être appré- 
ciée ; et ce n’est qu’ensuite qu’on pourra en corriger les écarts. 
Opération difficile, qui entraîne loin parfois des péchés exté- 
rieurs relevant de la responsabilité morale, dont seuls s’accu- 
sait le pénitent, et dont seuls il était explicitement conscient. 

Un troisième aspect du problème pourra s'exprimer par la 

notion de développement. Cette dimension génétique de la 
psychologie ne jouait qu’un rôle effacé dans la morale scien- 
tifique classique. Et les auteurs spirituels eux-mêmes se con- 
tentent souvent de classifications assez générales, relatives aux 
seuls aspects religieux du développement : comme dans la 
division tripartite en débutants, progressants et avancés. Or 
c'est là un facteur décisif, dont il importe de prendre explici- 
tément conscience. L’individu n’a pas toujours été comme il 
est maintenant, il l’est devenu. De cette histoire passée sa 
personnalité conserve des traces spécifiques : vulnérabilités 
particulières, aptitudes spéciales, structures caractéristiques, 
etc. D'autre part, il ne restera pas toujours dans son état 
présent, ou du moins il faut l’espérer. Car il est appelé à une 
perfection plus grande, qui dépend pour une part du chemin 
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déjà parcouru, mais qui reste ouverte aux libres options du 
sujet comme aux grâces imprévisibles de Ja Providence. Et le 
vieillissement biologique impose de toute façon une certaine 
évolution. Jamais on ne devrait oublier cette dimension his- 
torique de la vocation humaine. En ce qui concerne d’abord 
ie passé, il faut savoir reconnaître ce qui dans la condition 
présente de la personnalité dépend d’expériences jadis vécues. 
J1 ne suffit pas de dire que le sujet est grevé de « mauvaises 
habitudes », dont il devrait se corriger. C’est une interpréta- 
tion valable, mais superficielle. Car la question est précisément 
de savoir pourquoi il a acquis ce vice particulier, alors qu’il 
en a évité tant d’autres. Et aussi pourquoi cette disposition 
| mauvaise est si difficile à corriger, alors que tant d’autres se 
laissent plus facilement modifier. En fait, c’est toute une per- 
 sonnalité qu'il faut comprendre, avec ses déviations, ses insuf- 
fisances, ses déformations peut-être, qui ne sont pas néces- 
| sairement toutes moralement vicieuses, mais qui n’en compro- 
| mettent pas moins sa capacité de faire le bien et d'éviter le 
mal. Ce n’est qu’ainsi qu’on pourra découvrir les insuffisances 
À combler, les ignorances à éclairer, les retards à rattraper, 
| les malformations à dénouer, etc. Là encore, on trouvera bien 
, des faiblesses profondes et ignorées, qui expliquent psycholo- 
 giquement les fautes morales d'aujourd'hui, et qu’il faudra 
guérir si l’on veut rendre possible un véritable progrès spiri- 
_ tuel. Où l’on discernera avec soin entre deux types de struc- 
_tures, qu'il est important de distinguer. D'une part, on trou- 
vera des insuffisances du développement qui relèvent d’un 
simple manque de maturation : état d’imperfection ou d’ina- 

chèvement toujours relatif, auquel aucun homme en ce monde 
ne peut entièrement échapper. Il suffira alors de continuer le 
développement, de rattraper les retards, de compenser les 
lacunes, de refaire tardivement une évolution qui aurait nor- 
rnalement dû se faire plus tôt; mais toujours c’est par une 
simple croissance de la personnalité que l’on triomphe des 
insuffisances observées. D'autre part, on rencontre de véri- 
table malformations de l'édifice caractériel, issues de crises 
jadis mal surmontées, et qui ont dès lors été vécues comme 
des traumatismes générateurs de névrose. Dans ces cas, il 
n'y a plus seulement une simple faiblesse de la personnalité 
par développement insuffisant, comme dans les troubles d’a- 
bord envisagés, mais une véritable blessure, caractérisée par 
un conflit névrotique non résolu. Ce type d'atteinte est évidem- 
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ment plus grave, et sa guérison exigera souvent |” intervention 
d'une action thérapeutique spéciale. Nous ne pouvons que 
signaler ici cette possibilité, pour l’opposer au cas beaucoup. 
plus fréquent du simple manque de maturité. Les deux condi- 

tions sont fort différentes, et méritent d’être clairement dis- 
tinguées. 

Il ne suffit pas d’envisager l’histoire passée de la person: 
nalité que l’on veut ÉARGUEr il faut considérer aussi son 
développement présent. Et c’est là aussi une réalité qui er 
de certains milieux est singulièrement méconnue, dans la 
pratique sinon dans la doctrine. On semble concevoir alors 
la condition de l’Âme comme un état, précieux sans doute, 
mais précaire et vulnérable; et le souci principal semble être 
d’en défendre les fragiles acquisitions. On résiste au démon, 
on repousse les tentations, on évite les occasions de péché, on 
surveille les mauvais penchants, on refrène les passions, on 
châtie la chair, on tend sa volonté, on s’exerce aux vertus 
(ou du moins à certaines vertus). Tout cela est sans doute 
excellent, mais cela risque aussi d’être trop unilatéralement 
défensif, en fonction d’une conception par trop statique de la 
vie morale. Car toute personnalité vivante est engagée dans 
un processus d’inévitable changement. Si elle ne progresse 
plus, elle ne peut qu’entrer en léthargie, mollement s’affai- 
blir, ou se durcir en de peureux automatismes, et de toute 
façon s’appauvrir. Il convient donc de la tourner vers l’ave- 
nir, de stimuler en elle la magnanimité et l’espérance, et de 
l’éveiller ainsi à l’appel d’une vocation qui doit la faire tendre 
vers la perfection. C’est par une telle croissance que pourront 
se résoudre, de manière souvent spontanée, bien des diffi- 
cultés qui avaient pu paraître longtemps insurmontables. Car 
c’est la personnalité tout entière qui se développe, et qui ac- 
cède ainsi à une plus grande maturité. Et du même coup dis- 
paraissent les insuffisances profondes dont les fautes visibles 
n'étaient que les symptômes extérieurs. 

C’est dans le même contexte qu’il faut envisager le-phéno- 
mène des crises de croissance. Le développement de la per- 
sonnalité n’est pas uniforme et continu. Il comporte des 
étapes caractéristiques, marquées par des progrès typiques, 
mais aussi par des restructurations profondes. D'où des crises 
de passage, au cours desquelles se font (ou devraient se faire) 
les maturations accélérées aboutissant à un niveau d’organi- 
sation nouveau. La liste en serait longue, et devrait inclure 
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l’entrée à l’école, la puberté, l’adolescence, les débuts de la 
vie de travail, le mariage, la maternité ou (phénomène psycho- 
logiquement fort différent) la paternité, l’entrée en religion, 
| la crise trop méconnue de la maturité, la vieillesse, bien d’au- 
: tres encore. Quand donc on veut comprendre un acte humain 
| ou une conduite, il faut les situer dans ce contexte essentiel. 
k Considérons par exemple la crise de foi typique de l’ado- 
| lescence, où ces jeunes sujets en pleine et parfois doulou- 
k reuse évolution avouent des « doutes contre la foi », ou en- 
} core (quand ils sont plus en confiance) qu’ils ont l’impression 
à de « manquer de sincérité » quand ils prient ou vont à l’église. 
| I1 serait désastreux alors d’exiger d’eux qu’ils « repoussent 
| ces tentations » : car ce serait refouler une difficulté véritable 
| et normale, renâcler devant un obstacle nécessaire, refuser 
| un indispensable développement. Le véritable problème est ici 
celui d’un authentique et admirable progrès de la vie spiri- 
_ tuelle : celui qui fait passer de la foi sociologique à la foi per- 
_ sonnelle. Ces enfants avaient accepté jusque-là les croyances 
de leur milieu, attitude de dépendance, normale et d’ailleurs 
inévitable aux débuts de la vie, mais dont ils sentent désor- 
mais l'insuffisance. Arrivés à ce stade de leur développement, 
ils doivent accéder à une prise de position plus personnelle, 
où ils croiront en Dieu et l’aimeront de toutes leurs forces 
nouvellement acquises, de toute leur âme mieux intégrée, 
de tout leur cœur plus capable maintenant d’un don total. Il 
y a là une crise, dangereuse sans doute et parfois dramatique, 
mais à laquelle on ne peut échapper. Il faut oser l’aborder. 
La refuser serait se condamner à la médiocrité, en renonçant. 
à la foi adulte en un Dieu invisible atteint par un acte per- 
sonnel. Solution dangereuse, qui risque de détourner vers la 
révolte et l’apostasie, si elle ne compromet pas définitivement 
la croyance religieuse. Et ce n’est qu’en affrontant courageu- 
sement cette épreuve qu’on triomphe de la crise, en une vic- 
toire qui produit et stabilise un progrès décisif de la vie morale, 
Inutile d’insister. L’acte isolé et la conduite particulière ne 
sont pas seulement ceux d’une personnalité concrète dont il 
faut tenir compte. Ils dérivent aussi d’une personnalité située 
en un point singulier de son évolution; et c’est là un contexte 
essentiel qu’il serait dangereux de méconnaître. 

Considérons enfin un dernier aspect de cette réintégration 
concrète de la conduite humaine, à savoir celui qui situe le 
sujet dans son contexte socio-culturel. L'homme ne vit pas 
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isolé. Il est engagé dans un réseau serré de relations sociales, 
qui déterminent psychologiquement sa conduite, comme sur 
le plan moral elles lui imposent des obligations et lui créent. 
des devoirs. On ne peut évidemment en faire abstraction, si 
l’on veut comprendre la structure véritable de la conduits 
humaine, et contribuer à une éducation efficace du comporte- 
ment moral. Car cette fois encore le péché commis tel qu'il 
apparaît extérieurement et tel qu’il est connu par le pénitent 
n’est souvent que le symptôme d’un trouble plus profond. Ce 
qui est véritablement déréglé n’est pas tant (ou n’est pas 
seulement) le trouble apparent, c’est bien plutôt un désordre 
dans les relations inter-personnelles de l'intéressé. Il ne joue 
pas convenablement son rôle dans le groupe humain auquel 
il appartient, il n’a pas avec ses partenaires sociaux des rap- 
ports normaux et équilibrés. Et c’est de ces troubles, dont il 
n’est pas du tout certain qu’ils soient intrinsèquement im- 
moraux, que dérivent dans une large mesure des activités qui, 
elles, sont indiscutablement mauvaises. Pour comprendre adé- 
quatement ces conduites, et pour les guérir de façon efficace, 
il faudra donc atteindre ces difficultés secrètes en leurs causes 
propres. Considérons par exemple le cas d’un époux qui s’ac- 
cuse d’adultères répétés. Il n’ignore ni la malice de l’acte ni 
la gravité du péché, et depuis longtemps (s’il est de bonne 
volonté) il lutte contre ces défaillances devenues habituelles. 
Pour en comprendre la persistance, il faut manifestement s’in- 
terroger sur l’équilibre de sa vie conjugale. Car s’il aimait 
authentiquement sa femme, s’il vivait avec elle dans une 
union heureuse et pleinement satisfaisante, il ne songerait pas 
à aller se méconduire ailleurs. Et c’est donc sur ce plan d’un 
mariage plus profondément vécu qu’il faut chercher et la 
cause principale (quoique lointaine) et la solution essentielle 
de ses désordres moraux. On notera en passant que cet indi- 
vidu pouvait n’avoir commis aucun péché décelable, et dont 
il fût conscient, dans ce domaine précis de sa vie intra-con- 
jugale. C’est là pourtant qu’il lui faut agir pour se corriger 
de péchés dont il se sait parfaitement coupable, mais dont il 
peut ne pas discerner la source psychologique profonde. Dans 
un domaine différent, bien des difficultés de l’adolescence et 
de la jeunesse dérivent de rapports difficiles et tendus du sujet 
avec ses intimes : parents, frères ou sœurs, collègues et ri- 
vaux, partenaires amoureux, supérieurs mal tolérés, etc. Et il 
en va de même des parents eux-mêmes, qui par définition 
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passent leur vie à s’ajuster à des enfants en perpétuelle évo- 
lution, en attendant d’être contraints à un renoncement plus 
grand encore au moment de leur mariage. Il serait facile de 
multiplier les exemples. L'équilibre social de la personnalité 
n’est que rarement atteint, et tout trouble dans ses rapports 
engendre des tensions qui risquent de compromettre la con- 
duite morale. Les structures vertueuses péniblement acquises 
cèdent alors, suivant leurs failles particulières et leurs vul- 
nérabilités spécifiques : d’où résulte l’acte déréglé du péché, 
ou l’attitude faussée qui y dispose. Pour guérir ces faiblesses, 
il faut remonter aux facteurs lointains qui dans une large me- 
sure les déterminent, et donc aux soubassements psycholo- 
giques et souvent pré-moraux de la conduite. 

Car c’est là, au fond, la leçon la plus importante de cette 
analyse. Personne n’a jamais douté que la morale, qui veut 
juger la bonté et la malice des actes humains, ne soit fondée 
sur une psychologie, qui en étudie la structure et les principes. 
Il faut parfaitement connaître l’acte humain avant de le juger. 
Dans la pratique cependant, on observe bien des auteurs trop 
pressés de poursuivre leurs recherches spécifiquement morales, 
et qui méconnaissent dès lors certaines structures psycholo- 
giques dont ils auraient dû plus amplement s’informer. Sans 
doute, ces insuffisances n’ont pas altéré l’essentiel de leur 
jugement moral sur l’acte considéré : leur sens chrétien veil- 
lait, renforcé par l’enseignement vivant de la tradition, ou 
même quand il le fallait par les sages interventions du Magis- 
tère. Mais si le jugement immédiat sur l’acte moral restait 
intact, l'interprétation profonde de la conduite en général 
était parfois moins judicieuse, ce qui ne pouvait manquer 
d’influer sur les conceptions relatives à l'éducation ou la 
rééducation du pécheur. Un jugement moral d’ailleurs impec- 
cable, mais fondé sur une psychologie sommaire, risque d’a- 
boutir à des conceptions pédagogiques relativement inefh- 
caces.. 

Un exemple tout récent permet d'illustrer cette hâte mora- 
lisatrice. Dans une séance d’études, un rapporteur d’ailleurs 
distingué exposait « la volonté d’après saint Thomas D. En 
fait cependant, son excellente communication ne considérait 
que la volonté adulte, dont il soulignait avec soin les rapports 
avec le bien absolu et donc avec la fin ultime transcendante. 
Quand on lui rappela les conduites du petit enfant, qui ne 
peuvent rentrer dans ce schéma, il objecta que ce n'étaient 
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pas là des actes humains. Où l’on observe une manifeste | 
confusion du plan moral et du psychologique. Car il est bien | 
vrai qu’il n’y à d’ « acte humain » volontaire, libre, et donc. 
responsable, que dans un ordre à la fin dernière. Mais c’est 
là un jugement de valeur sur la qualité de l’acte, qui relève 
d’une appréciation strictement morale. Pour le psychologue, 
ce type d’acte est certes caractéristique et distinctif et digne 
d'attention. Mais l’acte non entièrement autonome de l’enfant 
ne l’est pas moins. Car cette conduite typique d’un être. hu- 
main sain et normalement développé (pour son âge) n’est pas 
moins un « acte humain » sur le plan psychologique que celui 
de l’adulte. Et quand on songe qu’un tel enfant est doué de 
parole, qu’il soutient avec plusieurs partenaires des rapports 
sociaux complexes, et qu’il est capable de résister de façon 
opiniâtre à la volonté de ses parents (comme dans la crise 
de trois ans), on s’étonne de lui voir refuser le qualificatif 
d’ « humain », et on se demande par quel adjectif notre 
conférencier voudrait le définir. Manifestement, on ne pensait 
ici qu'aux incidences morales de la volonté, et point du tout 
à sa structure psychologique. 

De telles simplifications ne sont pas sans danger. Elles com- 
promettent d’abord l'interprétation adéquate des comporte- 
ments de l’enfant, dont les conduites pré-morales préparent 
cependant de manière décisive l’activité responsable ultérieure 
d’une volonté enfin capable d’actes libres. Et cela risque fort 
d’entraîner vers des conceptions douteuses de l’éducation tant 
psychologique que morale. D'autre part, et cette conséquence 
est plus dommageable encore, de telles conceptions risquent 
de méconnaître les fondements pré-moraux permanents dont 
la fonction volontaire se dégage peu à peu (quant à son exer- 
cice), mais en lesquels elle reste toujours enracinée. Ce qui 
n’aidera certes pas à comprendre de façon adéquate la struc- 
ture concrète de la conduite intégrée. Autrement dit, le juge- 
ment moral n’atteint immédiatement que certains aspects 
(d’ailleurs essentiels) de l’acte humain. L'activité strictement 
morale ainsi connue et qualifiée plonge cependant dans un 
contexte psychologique plus vaste, et c’est la personnalité 
tout entière qu’il faut comprendre si l’on veut connaître le 
désordre en ses principes profonds, et vraiment le guérir. 
D'où la nécessité d’une psychologie renouvelée de l’acte con- 
cret, et symétriquement d’une morale de l’acte intégré qui dé- 
couvre jusqu'aux principes non-peccamineux de l’acte mauvais. 
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à Une dernière remarque doit être ajoutée, pour accuser expli- 
| citement l’une des limites au moins des analyses qui précèdent. 
On a parlé constamment des fondements psychologiques de 
| l’activité morale, ce qui est sans doute valable. Cependant, 
| ce thème a été traité dans le contexte général d’une éducation 
chrétienne, voire d’une direction spirituelle. Or les problèmes 
| envisagés ne discutent en fait qu’un aspect de cette question, 
à savoir celui qui considère l’acte humain en ses principes 
} intrinsèques : ce qui correspond somme toute à une psycho- 
| logie de la morale. Cette façon de procéder n’a aucun incon- 
| vénient, si toutefois on se rend compte qu’on passe ainsi sous 
| silence un autre aspect essentiel du développement spirituel, 
| qui concerne cette fois l’objet ou le terme de l'effort entrepris. 
| La personnalité que l’on éduque, l’Âme que l’on dirige, ne 
peuvent se contenter d’acquérir un équilibre intérieur satis- 
faisant, qui les rend capables d’activité volontaire, libre et 
} responsable. Ils doivent aussi, ils doivent surtout, développer 
| en eux la connaissance et l’amour de Dieu : ce qui corres- 
| pond somme toute à une psychologie religieuse, ou du moins 
| à l’un de ses principaux chapitres. L’éducateur et le directeur 
| ne peuvent jamais l’oublier. Et toujours quand ils s’efforcent 
| de corriger les défauts et de redresser les tendances mau- 
| vaises, ils doivent se soucier aussi (et plus encore) de révéler 
dans le concret immédiat les grandeurs de Dieu, et de les 
| faire aimer. Car c’est là le but véritable de leurs efforts, dont 
| Ie versant strictement moral n’est que le complément ancil- 
| laire et instrumental. 

| Cette exigence paraît avec une exceptionnelle clarté quand 
on compare l’action du psychanalyste et du psychothérapeute 
| d’une part, avec celle de l’éducateur ou du directeur, de l’au- 
| tre. Les premiers s’efforcent de guérir une personnalité malade 
| sur le plan psychologique. Ils veulent la libérer de ses com- 
| plexes, résoudre ses conflits, lui rendre (ou lui faire acquérir) 
| sa capacité de libre auto-détermination et de choix respon- 
| sable. Mais, une fois qu’elle est débarrassée de ses difficultés, 
| ils se gardent bien d'intervenir dans ses décisions. Tout au 
| cours du traitement, ils ont d’ailleurs le souci permanent de 
| respecter l’autonomie et l’originalité de la personne, en s’effa- 
| çant au maximum dans un rôle entièrement neutre. Ils n’ont 
| point ni ne veulent avoir une conception positive de l’homme, 
| qu’ils imposeraient à leurs malades. Ils veulent seulement 
| Je rendre capable de choisir pour lui-même, afin de reprendre 
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son A olaepement psychologique en fonction d’auto-détermi- | 
nations entièrement libres. Il en va tout autrement de l’édu-| 
cateur et du directeur. Car leur rôle essentiel est de favoriser | 
le développement religieux d’un sujet dans un sens particulier, 
défini par une religion aux doctrines fort précises. Sans doute, | 
ils ne contraignent pas l'individu qui s'adresse à eux, ils ne 
lui imposent aucun fardeau, ils n’exercent sur lui aucune pres- 
sion. Car ils désirent, comme le thérapeute, un développement |! 
autonome de la eee qui s’achève en un libre amour. 
Mais, à la différence de leurs collègues psychologues, ils 
savent où ils veulent le conduire; lui-même d’ailleurs a 
déjà explicitement opté pour cette fin, et il demande qu’on 
l’aide à y parvenir. Ils n’agissent d’ailleurs sur lui qu’en 
lui proposant cette fin, en lui présentant les Mystères, 
bref, en se constituant en témoins de Dieu et en lui pré- 
chant la Révélation. Et c’est en annonçant ainsi la Bonne 
Nouvelle qu'ils servent le progrès spirituel de qui s’est 
adressé à eux. Il ne suffit donc pas d’évoquer ici le dia- 
logue intime et confiant de deux âmes, comme d’au-! 
cuns l’ont suggéré. Car il ne s’agit point dans ce cas! 
de la simple inter-action de deux personnalités. On ma- 
nifeste au contraire une Révélation au contenu fort précis, ! 
ce qui introduit un facteur positif d’une portée décisive, qui 
dépasse de toute part les chétives petites personnes en pré- 
sence. Et même l’action de la grâce en leurs âmes ne saurait 
remplacer l’enseignement explicite de la vérité révélée. Toute 
éducation et toute direction comportent une part essentielle 
d'enseignement, ou plus précisément de prédication de la 
doctrine. Elles relèvent de manière authentique du ministère 
apostolique. Et cela les distingue absolument du genre d’acti- 
vité que peut entreprendre un psychanalyste ou un psychothé- 
rapeute conscient de ses responsabilités. Nous ne pouvons 
discuter ici cette fonction strictement religieuse, qui comporte 
cependant, tout comme la fonction morale, une psychologie 
propre, dont il serait urgent d’étudier les principes. Il fallait 
au moins en signaler l’existence, afin d’équilibrer ce que notre 
exposé aurait sans cela d’unilatéral. 


D.-H. Sama, O. P. 
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COURRIER DES LECTEURS 


À la suite de l’article du R.P. Suavet : Note sur une dimension 
oubliée du sacrement de pénitence (novembre 1955), nous avons reçu 
d’un prêtre une lettre qu'il nous a paru utile de publier, suivie de la 
‘réponse du P. Suavet. 


Mon PÈRE, 


Je viens de lire votre article avec un grand intérêt. 
Si vous le permettez, voici, très en vrac, quelques réflexions qu’il 
a suscitées en moi, ou que je fais de mon côté selon mon expé- 
 rience : après quelques années dans l’enseignement, j’ai été vicaire 
à Saint-Philippe du Roule, paroisse où il y a pas mal de confes- 
\ sions (gens du quartier et personnes passant pour leurs affaires), 


Det depuis un an et demi, me voici à Saint-Louis d’Antin, église où 
- nous voyons assez peu d'habitants du quartier, mais énormément 


de gens de passage venus faire un achat dans les magasins, et 
surtout « banlieusards » de la gare Saint-Lazare. 
Pour l’aveu : sans doute, notre rôle n’est pas d’extorquer des 


aveux au pénitent. Et ils n’ont à accuser que ce qui leur a paru 


grave au moment de la faute. Mais, comme nous sommes à la 


fois éducateurs des consciences personnelles, et responsables du 
bien commun, il y a pourtant pour nous, fréquemment, nécessité 


- d’aller chercher les aveux quand ils sont matériellement incomplets 
| (je pense à certaines circonstances qui aggravent la faute, ou à 
. un minimum de précisions touchant le nombre). 


I1 est très difficile de faire prendre conscience aux pénitents 
de leur -absence d’accord avec le plan de Dieu. Parfois, on peut 
rassurer ceux qu’une faute, même lourde, mais exceptionnelle 
a abattus : on peut leur rendre confiance en leur faisant voir que, 
radicalement et d’une manière permanente, ils sont avec Dieu et 
profondément donnés à lui. Mais faire la démarche inverse est 
autrement difficile, notamment ne serait-ce qu’à cause du manque 
dé temps résultant du nombre des pénitents. J'essaie d’y suppléer 
en mettant à la disposition des pénitents le petit livret que vous 
avez rédigé avec le P. Lebret; mais il passe au-dessus de la tête 
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de la grande majorité; ils utilisent plus un autre texte, bon lui 
aussi, quoique moins dominateur : Connais-toi toi-même (éditions | 
Fidelis). 

Quand un pénitent est arrivé à ce plan que vous dites, à juste 
titre, être nécessaire à atteindre, le plan de charité de Dieu, je, 
constate pratiquement à tous les coups que c’est un militant d’Ac- 
tion catholique, et généralement d’Action catholique spécialisée. 

En réalité, bien souvent, c’est le souci d’être en règle qui amène! 
le pénitent. Il penserait n’être plus en règle s’il s’abstenait de faire | 
ses pâques. Mais il ne se considère pas comme « pas-en-règle »! 
en péchant sans se gêner pendant les douze moïs qui précèdent. 
C'est assez souvent une découverte pour eux quand on leur dit! 
que leur confession annuelle est à peu près inutile s’ils en gâchent 
les effets en retombant après, et qu’elle est plus que nulle s'ils! 
n’acceptent pas de se séparer de leurs péchés. Découverte aussi 
que c’est la même attitude d’âme, le même mouvement de la 
volonté qui retourne à Dieu, qui constitue par rapport au passé la 
contribution, et par rapport à l’avenir le ferme propos. Décou- 
verte encore que, s’ils veulent ne plus pécher, il faut qu’ils ac- 
ceptent d'utiliser les « moyens de ne plus pécher », et cela sous … 
peine de constater qu’en réalité ils acceptent encore le péché et 
y gardent leur affection. 

Une difficuité : certains pénitents, quand on a essayé de les ! 
placer sur le plan que vous dites, ou quand on les a provoqués à 
porter à la lumière tel point resté trouble dans leur conscience, ou 
à choisir les moyens voulus pour atteindre un but, certains en 
sont extrêmement reconnaissants. D’autres, au contraire, se dé- 
robent visiblement à toute tentative d’individualisation de la -con- 
fession. Et n'est-ce pas leur droit? Ce qu'ils viennent chercher, 
c’est la grâce du sacrement. Quand on les sent réticents, on s’ar- 
rête, car on craint de s’imposer, et d’être indiscret; mais on a déjà 
heurté le pénitent au moment où on s’en rend compte. 

Combien je suis d’accord sur la nécessité d’aider le pénitent à 
s’insérer « dans une Église concrète à sa portée »! Mais : 

1. De toute façon, il me semble qu’il ne faut rien lui dicter; ce 
serait un abus. 

2. En ville, nous ignorons totalement vers où l’orienter. 

Comment remédier à cette ignorance que nous avons de ce qui 
peut exister comme « églises relais » ? A supposer qu’il en existe. 

Pour le reste de votre article, pleinement d’accord. Ce sont des 
choses qui me paraissent aller de soi. Je veux dire par là que je 
suis d’accord qu'il faut agir ainsi. Cela ne veut pas dire que, 
inconsciemment, je ne fasse pas autrement. 

Veuillez agréer, mon Père, l’expression de mon respectueux dé. 
vouement. 


M. A. 


| 
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Cner MONSIEUR L’ABBé, 


Veuillez m’excusez d’avoir mis si longtemps à répondre à votre 
lettre du mois d’avril. C’est précisément parce qu’elle m'a beau- 
coup intéressé que j’ai attendu d’avoir quelques instants libres 
pour y réfléchir avant de vous donner réponse. 

Il va sans dire que je suis d’accord avec vous sur l’ensemble 
des précisions que vous apportez. Peut-être pourrions-nous, en- 


semble, aller un peu plus loin : 


Quand je dis que nous n’avons pas à extorquer des aveux aux 


| pénitents, il est évident que je n’exclus pas la nécessité d’inter- 
roger dans certains cas. Ce que je veux dire, c’est que le confes- 


seur qui interroge doit avoir une certaine perspective. Ce qui 


| importe, ce ne sont pas les péchés matériels. Si nous interrogeons, 


c'est pour éclairer le pénitent. Et cela peut être l’occasion de lui 
donner des indications sur la gravité de la matière, sur la ma- 


 nière dont les circonstances modifient la gravité du péché, etc. 


Comme vous le dites, nous sommes éducateurs. 

Qu'il soit difficile de faire comprendre aux pénitents qu'ils sont 
en accord ou en désaccord avec le plan de Dieu, c’est bien sûr; 
mais il faut le faire quand même, du moins dans toute la mesure 
où le temps qui nous est donné le permet. Là encore, j'ai voulu 
indiquer moins une recette qu’une perspective. 

Quant à la petite brochure sur l’examen de conscience, et plus 
encore quant au livre Rajeunir l’examen de conscience, ils sont 
destinés beaucoup moins à aider le pénitent au moment même de 
la confession qu’à l’orienter pour l’ensemble de sa vie. Les tra- 
vers qui sont indiqués ne sont pas nécessairement des péchés. Aussi 
la dite brochure ne doit-elle pas être utilisée comme une grille 
servant à l'examen de conscience. 

Je suis tout à fait d'accord avec vous pour dire que dans la plus 
grande partie des cas, les pénitents qui sont arrivés au plan que 
nous souhaitons sont des militants d’Action catholique spécialisée. 
Je n’ai trouvé jusqu'ici qu’une exception : dans un doyenné mis- 
sionnaire, où l'Action catholique n’est pas encore structurée, j'ai. 
pu sentir l'influence d’un clergé authentiquement missionnaire. 
Mais, encore une fois, ce cas est unique. D'une manière générale, 
c’est l'Action catholique qui fait le mieux l'éducation des 
consciences. 

Quant aux pénitents qui veulent seulement être en règle, il me 
semble que la formule que vous employez dépasse un peu votre 
pensée. Ce qui gâche la confession annuelle, ce n'est pas que l’on 
retombe, c’est que l’on ne prend pas les dispositions pour ne pas 
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retomber. Pour que la confession soit profitable, il faut Foulot 
prendre les moyens : il ne suffit pas d’une bonne intention, il faut | 


vraiment se convertir et accepter toutes les conséquences de cette | 


conversion. 


Le point de votre lettre qui me semble le plus délicat est celui | 


où vous abordez le « droit » du pénitent à n’avoir que l’absolution, 
et, par conséquent, à se soustraire à toute tentative d’individuali- 


sation de la confession. Bien sûr, nous ne devons pas transformer | 
toutes confessions en direction de conscience. Maïs peut-on dire ! 
qu’un pénitent est vraiment sincère s’il se refuse à suivre les avis | 


du confesseur ? Je ne parle pas du confesseur indiscret, du confes- 


seur qui s'impose, mais de celui qui cherche sincèrement à l’aider ! 


pour trouver sa place dans l’Église. Que ce soit très difficile dans 
les grandes villes, c’est incontestable. Mais ce que j’ai voulu dire, 
c’est que toutes les fois que c’est possible, le confesseur devrait 
être informé des possibilités qui s'offrent effectivement aux péni- 
tents. Je suis navré de voir que dans certaines paroisses parisiennes, 
par exemple, certains prêtres semblent encore ignorer systématique- 
ment l’Action catholique. En tout cas, même si l’on ne sait pas 
très concrètement où orienter le pénitent, on veut au moins lui 
présenter quelques pistes possibles, en se gardant bien de dire que 
ce sont les seules valables. L’essentiel est de le mettre sur la voie, 
de l’aider à chercher. Cherchez et vous trouverez. Cette parole de 
l'Évangile ne doit pas être pour le confesseur une échappatoire, mais 
une manière d’ouvrir le pénitent. 

Excusez-moi, Monsieur l’Abbé, de vous répondre aussi mal. 


Soyez remercié très vivement de votre bonne lettre. Et soyez assuré. 


aussi de mes sentiments bien dévoués dans le Seigneur. 


Th. Suaver, O. P. 


+ 


î 


LE MONACHISME CHRÉTIEN 
AUX INDES 


divers journaux catholiques d'Europe, nous a 

annoncé une nouvelle fondation monastique aux 
Indes, au diocèse de Bangalore, œuvre de deux bénédic- 
tins, l’un, moine de Saint-André-de-Bruges, mais descen- 
dant des chrétiens de saint Thomas de la côte Malabar ; 
l’autre, moine de Prinknash, connu par une émouvante 
autobiographie, Le fil d’or. 

Pour répondre aux désirs de quelques amis, il nous a 
paru utile, à cette occasion, de faire un peu le point au 
milieu des essais actuellement en cours, d’implantation 
de monachisme chrétien dans l’Inde, de dégager leur 
physionomie particulière, de les replacer dans l’histoire 
du développement du christianisme aux Indes et de 
montrer finalement comment ils s’insèrent tout naturelle- 
ment dans l’ascension religieuse de l’Inde elle-même, 
partant des illuminations décisives de ses premiers rishis, 
montant sous la conduite suave et ferme de la Sagesse, 
la Prajña paramita de la tradition bouddhique, vers ses 
consommations bienheureuses en l’Église parousiaque. 
. Au siècle dernier déjà il y eut à plusieurs reprises des 
rêves et des essais d’établissements monastiques catho- 
liques aux Indes de la part des Missionnaires du Tamil- 
Nad, soit Jésuites, soit prêtres des Missions Étrangères. 
Appel fut lancé, dit-on, à des Trappes françaises, mais les 
conditions exigées par la venue aux Indes de ces moines 
étaient irréalisables : on ne pensait alors qu’à transporter 
telle quelle la vie cistercienne des bords de la Manche à 
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ceux de l’océan Indien, avec son rythme de vie et ses) 
travaux, ses jeûnes et tous ses us, irremplaçable sauve! 
garde, pensait-on, de l'esprit des anciens Pères, Et c’est} 
ainsi que l’Inde continua de demeurer privée de ce qu’elle 
était pourtant en droit d’attendre, d’abord et avant tout, 
de l’Église venant s'établir aux Indes. 


* 


L'’intuition de ce que devait être le monachisme chrétien 
aux Indes jaillit, voici quelque soixante ans, au cœur de 
Brahmabandhav Upadyay. C'était un brahme bengali, qui 
avait été élevé par sa grand-mère (Chandramoni) dans 
l’hindouisme le plus orthodoxe : s’associant à ses pieuses 
dévotions, écoutant avidement les légendes sacrées qu’elle 
lui transmettait, il s'était imprégné sur ses genoux du 
plus pur idéal hindou ancestral qui devint tout naturelle-, 
ment son propre idéal et le rêve à réaliser dans sa vie. 
Jeune homme, il passa par le Brahmo-samaj; attiré! 
biéntôt au christianisme, il reçut le baptême d’un ministre! 
protestant, et finalement découvrit dans l’Église catholi- 
que la voie véritable vers ce Christ qui peu à peu se 
manifestait au fond de son âme, et, toujours plus intensé- 
ment, l’attirait à soi. Devenu chrétien, il demeura tout 
aussi fidèlement hindou que par le passé, il le fut même 
plus véritablement que jamais, aimait-il à dire; non pas 
bien entendu hindou au sens d’attachement à l’un ou 
l’autre des cultes qui prolifèrent sur le sol de l’Inde, mais 
hindou en ce sens beaucoup plus réel que, devenu chré- 
tien, il expérimentait chaque jour avec plus de force la 
vérité profonde des intuitions lumineuses qui avaient jailli 
au cœur des grands rishis — de la source cachée au 
mystère même de leur être — et qui plus tard avaient été 
exprimées aux livres et aux pratiques sacrées de l’Inde, 
sans garantie, hélas, contre le risque sans cesse accru de 
déformation qui menace le mystère quand on cherche à 


le réduire en concepts et le divin quand les hommes s’en! 


emparent. En son âme à la fois si profondément hindoue 
et si profondément chrétienne, Brahmabandhav sentit, 
comme jamais sans doute nul avant lui ne le sentit, quelle 
plénitude et quel achèvement insoupçonné l’Église serait 
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pour l’Inde et quelles richesses en même temps, dont nul 
pas davantage n’eût su rêver, l’Inde apporterait à l’É- 
glise. De là son désir passionné de faire connaître l’Église 
Kà l’Inde sous son jour véritable et catholique, de 1à 
lPardeur et la véhémence avec laquelle il travailla pour 
donner à l’Église son Inde bien-aimée, son Inde parée de 
tous les joyaux dont l’avait ornée la prédilection du Tout- 
Puissant. Il parcourut l’Inde, donnant des conférences 
partout où il le pouvait, sur le sujet qui lui tenait tant à 
cœur; il fonda une revue, Sophia (la Sagesse). Il 
poursuivait de ville en ville Annie Besarnt, la célèbre 
théosophe, pour attaquer en tant que brahme hindou ses 
interprétations dissolvantes de la pure tradition de l’Inde. 
Ii présentait à son tour sa propre interprétation, chré: 
tienne en définitive, de cette même tradition, des écritures 
sacrées et de la doctrine des grands maîtres. [1 combattait, 
lavec une conviction mal comprise souvent, tous ceux dont 
la vie et les écrits voilaient aux yeux de l’Iñde la face 
:« catholique » de l’Église et la faisaient inconsciemment 
‘identifier avec l'impérialisme et le colonialisme d’Occi- 
dent. 

Il eut vite fait cependant de comprendre que si le 
message évangélique devait quelque jour en toute vérité 
être reçu aux Indes, ce ne pourrait jamais être que sous 
la forme mmêmé sous laquelle au cours des âges les 
 méssages spirituels avaient été transmis à ses ancêtres. 
Les grandés figures qui avaient été à la tête de tous les 
rénouveaux religieux de l’Inde avaient été des moines, 
c’est-à-dire des gens qui avaient tout quitté du monde, 
des joies et des commodités qu’il apporte, qui s'étaient 
voués au célibat et à la pauvreté totale — celle du men- 
diant —, qui avaient « réalisé » Dieu dans la solitude et 
lé silence et, libres de tout, étaient désormais capables 
d'enseigner aux autres le chemin du « cœur » qui leur 
avait été révélé, la voie vers cé « mystère » contentü aux 
Écritures et aux traditions sacrées. C'était tout près de 
lui sur les bords du Gange, en la banlieue de Calcutta, 
un Ramäakrishna Parahamsa, l’extatique dévôt de Kâli, 
qui rendait le sens du divin à cette jeunesse bengalie que 
l'éducation anglaise menait peu à peu vers le rationa= 
lisme. C'était quelques siècles plus tôt, en ce même Ben- 
gale, Chaïtanya, l'amant passionné de Krishna. C'était, 


pe ta LE Les LP» Le] Line “3: . Le 
> e 1, EN ae LP ne ; 


286 AUTOUR DE LA VIE RELIGIEUSE 


. | 
contemporain de saint Bernard, Ramanoudja, le maître 
vishnouite de Sri Rangam. C'était au siècle de Scot Eri4! 
gène, Çankaracharya, le plus puissant philosophe de, 
l'Inde, qui assura le triomphe définitif de l’hindouisme 
sur le bouddhisme. C'était en ces mêmes temps du haut 
Moyen-Age chrétien, Mânnikka-Vâsagar, le ministre du 
rajah de Madura, qui eut un jour la révélation de la! 
compassion de Civa; il abandonna charges, plaisirs et 
richesses, et, revêtu de la livrée des saints mendiants, 
errant au pays tamoul, alla de temple en temple chanter | 
et enseigner l’amour de celui qui lui avait ravi le cœur. 
Et ce ne sont que de très rares noms, quelques-uns seule- ” 
ment parmi les plus brillants. Aux temps plus anciens, 
Bouddha et Mahavira, qui furent à l’origine de si puis- 
sants mouvements spirituels, le premier surtout, dont 
l'influence sur l’Extrême-Orient tout entier ne saurait 
être comparée qu’à celle du christianisme sur l’Europe, 
qu’étaient-ils, sinon des moines ? L’Inde, d’instinct, tou- : 
jours chercha et reconnut ses maîtres parmi les seuls 
grands renonçants. | | 

L’Inde, en effet, ne fonda jamais son savoir sur la pure 
raison. Jamais dans l’Inde la connaissance ne fut une 
recherche académique de la vérité, ni son but la simple 
contemplation du monde des intelligibles. La connais- 
sance est essentiellement une voie de salut. La connais- 
sance ne vaut que si elle mène à la délivrance. Les écoles 
différeront sans doute quand il s’agira de définir cette 
délivrance — quelle définition enserrerait en effet le 
mystère à la fois primordial et ultime? — et de préciser 
les moyens qui y conduisent ; le Moksha (salut), le désir 
du moksha, mumuksutva, ne laisseront pas de marquer 
d’un sceau indélébile toute la pensée indienne, à quelque 
école qu’elle se rattache, toute sa problématique, toute la 
démarche de son esprit. Comment la Grèce comprendrait- 
elle l’Inde? Du candidat à la science du Brahman — et 
est-il autre science en vérité que la science du Brahman, 
cette connaissance en laquelle tout est connu, et cette 
acquisition en laquelle tout est obtenu, comme dit l’Upa- 
nishad — il est demandé avant tout d’être mumuksu, 
avide de salut, aussi prompt à courir vers la délivrance 
que l’est à courir vers l’étang proche celui dont les vête- 
ments prennent feu. 
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| dl n’est de philosophie aux Indes qui ne tende à 
{s'achever en sagesse, de connaissance qui ne tende à la 
{ fruition ; à la fruition de ce à quoi nous conduit le savoir 
f sans doute, mais de ce qui cependant est au delà de tout 
savoir. Ne pourra donc jamais être accepté comme Maître 
dans l’Inde que celui dont toute la vie proclame que lui- 
| même a réalisé ce qu’il enseigne. Il est en effet trois sortes 
1 de gourous, est-il dit aux antiques traditions : celui qui 
indique la route et ordonne de s’y engager, celui qui 
f savamment disserte sur le but à atteindre, celui qui y 
Lintroduit en vérité ceux qu’il convie à le suivre et qui y 
| introduit parce que lui-même déjà y réside. À ce dernier 
| seul l’Inde fait confiance. Il y eut sans doute bien des 
| « colporteurs de sagesses » et de simples marchands de 
} paroles parmi ceux qui se chargèrent de transmettre le 
message reçu des grands voyants, mais l’Inde discerna 
| toujours finalement, tel le hamsa, ou cygne, de la légende 
| pouranique, ceux qui se chargeaient eux-mêmes de l’en- 
seigner et ceux dont l’enseignement n’était que l’expres- 
_ sion et comme le jaillissement d’une expression profonde 
_ incoercible. Et en fait jamais ne manqua de maillons au 
cours de sa iongue histoire l’immense lignée de ceux qui, 
lui parlant de Dieu et de la sagesse, lui parlaient de ce 
qu’ils savaient, révélation dont les origines étaient aussi 
indécelables dans la nuit des temps qu’elles l’étaient en 
ses renouvellements constants au secret des cœurs. Qui 
un jour s’assit aux pieds de l’un de ces sages et vit les 
foules se prosterner et se recueillir devant lui, peut seul 
comprendre ce que signifie pour les enfants de l’Inde le 
titre de « Maître de Vérité ». La sagesse des Évangiles 
elle-même — elle plus que tout autre, devrait-on dire —, 
la voie nouvelle et définitive vers le Père des lumières, 
comment serait-elle entendue et reçue dans l’Inde, autre- 
ment que de tels Maîtres de Vérité, de Maîtres dont toute 
la vie et le comportement expriment — ei expriment à la 
façon dont l'attend l’Inde — que leur prédication ne se 
réfère pas seulement à des faits du passé, mais que le 
Christ est pour eux une réalité vivante, vivante à la fois 
dans le monde et au secret de leurs âmes, — « au cœur 
des masses » comme « au sein du fond », — et qu’un jour 
au moins ils sentiront en eux passer le souffle qui rend 
témoignage qu’en tout fidèle le Christ est Fils de Dieu ? 


288 AUTOUR DE LA VIE RELIGIEUSE 


Pour qui maintenant essaie de deviner les raisons de 
ce tragique malentendu qui, séparant l’Inde de l'Église, 
les empêche de se comprendre èt retarde si douloureuse- 
ment l’heure de leur mutuel achèvement, n’apparaît-il pas 
très vite qu’une des principales sources de l’échec gît là 
précisément dans l'ignorance, coupable déjà, et dans le 
refus, lui impardonnable, d'accepter le fait de Ia soif spi- 
rituelle de l’Inde, de sa soif de contemplation, de sa 
soif de divin, au delà des gestes et des formules, qui y 
conduisent, mais qui finalement demeurent toujours 
moyens ? 

L'un des signes les plus riches de promesses en l’É- 
glise de notre temps n'est-il pas en effet la réalisation du 
« devoir de s'asseoir » et de l’examen de conscience col- 
lectif, manifestation dans la sphère du religieux de ce 
besoin de vérité et de sincérité qui, sans doute, secoue 
le monde actuel? Trop longtemps l’on se contenta dans 
l'Église de statistiques rassurantes et de manifestations 
solennelles ; calfeutré derrière des rideaux bien clos, l’on 
jouissait, satisfait de la chaleur du foyer, et l’on attri- 
buait à la malice des hommes et aux malheurs des temps 
lé fait qu’un certain nombre de gens, innombrés, res- 
tassent, obstinés, au dehors. L’on se rendait mal compte, 
même, que beaucoup de ceux qui étaient nombrés, eux, 
au-dedans, n’y étaient plus qu’en effigie. Les statisti- 
ques courageuses des dernières années, cherchant à dé- 
couvrir pour combien d'hommes baptême et autres sacre- 
ments étaient autre chose que des rites occasionnels et 
le nom de chrétien autre chose qu’un conformisme social 
ou un héritage culturel, ont fait découvrir l’immense 
reflux de l’Église en Occident. Le même souci de vérité 
doit faire reconnaître avec la même netteté et la même 
angoisse l’échec dans son ensemble de la Mission au 
Levant et en Extrême-Orient, quelque héroïque qu’ait 
été le dévouement de ceux qui s’y consacrèrent. 

L'Église ne fait plus guèré de progrès importants — 
en extension et horizontalement du moins — que chez 
les peuples primitifs. De même qu’en Occident elle se 
trouve comme devant un mur, en face du monde moderne 
de la science et du travail, de même en Otient c’est un 
mur jusqu'ici infranchi qui la sépare de ces grands mou- 
vêéments religieux que sont l’Islam, l’hindouisme, Îe 
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bouddhisme, auxquels la Providence engagea ou laissa 
s'engager la moitié de l’humanité, en attente et en pré- 
paration de l’heure où leurs fidèles seraient enfin agrégés 
à l’Église du Christ, et qui en fait furent et demeurent 
pour beaucoup la seule voie d’accès vers le mystère su- 
prême, voie pour certains au moins combien féconde et 
plénifiante. Sur l’islam, l’on peut dire en toute vérité 
que la prédication évangélique n’a aucunement mordu; 
du bouddhisme et même de l’hindouisme, elle n’a atteint 
que les couches périphériques. Le problème de l’impuis- 
sance de l’Église devant l'Islam est hors de notre propos, 
de même que celui de son impuissance devant le boud- 
dhisme, bien que le bouddhisme soit un fait authentique 
de l’âme indienne, lui qui transforma la conscience reli- 
gieuse de tout l’Extrême-Orient aux temps où, sur les 
pas des armées romano-carolingiennes et de la culture 
gréco-latine, l’Europe païenne peu à peu s’ouvrait à la 
conscience chrétienne. Selon toute vraisemblance, les 
raisons qui expliquent les réticences, sinon la fermeture 
de l’Ââme hindoue, en face de la prédication chrétienne 
sont bien proches de celles qui ferment l’âme bouddhiste 
à cette même prédication; mais le bouddhisme, malgré 
les traces profondes qu’il a laissées dans la pensée et 
dans la vie spirituelle de l’Inde, y étant devenu à peu 
près étranger comme groupe religieux distinct, il vaut 
mieux laisser à d’autres le soin d’en disserter en détail. 

Pour nous en tenir à l’Inde, — sans même parler du 
Pakistan, part cependant de la grande Inde, — l’Église 
catholique ÿ représentait au XIX° siècle une infimé mino- 
rité, entre un et deux pour cent de la population totale. Et 
encore faut-il ajouter que cette population catholique était 
concentrée, pour l’ensemble, en quelques points du terri- 
toire, et même en quelques villes et villages seulement de 
certaines régions bien définies. Le plus ancien groupe 
chrétien de l’Inde, et le plus compact aussi, était celui 
des diocèses syro-malabars, remontant peut-être jusqu’à 
l’apôtre saint Thomas lui-même, et qui furent en relations 
constantes avec ces Églises missionnaires de l’Empire 
perse qui envoyaient des hérauts évangéliques jusqu'aux 
rives du Pacifique. Ces chrétiens malabars, cependant, 
demeurèrent pendant tout le Moyen-Age totalement re- 
pliés sur eux-mêmes, ne cherchant même pas, semble- 
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t-il, à annoncer la bonne nouvelle du Royaume à leurs 
frères de race au milieu desquels, chaque jour, ils vi- 
vaient. La seconde vague d’évangélisation fut l’œuvre 
des Portugais aux XVI° et XVITI° siècles, soit dans les 
territoires soumis directement à leur autorité, soit dans 
ceux où ils intervenaient pour raisons commerciales ou 
politiques. Datent de ces temps les florissantes chrétien- 
tés de Goa, de Mangalore, de la côte des Paravers aux 
diocèses de Tuticorin et de Nagercoïl où dominent encore 
aujourd’hui les noms portugais dont s’endimanchèrent 
les premiers convertis pour recevoir le baptême. Mais les 
efforts parallèles faits alors par les missionnaires portu- 
gais pour évangéliser l’Inde intérieure, celle où les 
Pranghis, ou Portugais, n’exerçaient aucune influence, 
aboutirent à un échec total. L’enrôlement au service du 
Christ se différenciait en effet trop peu de l’enrôlement de 
Sa Majesté lusitanienne — ne traduisait-on pas au néo- 
phyte l’interrogation préliminaire du Rituel Baptismal 
par : « Veux-tu adhérer à la religion des Pranghis? » 
— Avec tout ce que cela comportait de dénationalisation, 
d'imposition de noms étrangers, d’adoption de coutumes 
alimentaires, vestimentaires et autres, répugnantes aux 
Hindous (n’a-t-il pas été raconté que, dans certaines 
écoles de Goa, il y a une façon chrétienne et une façon 
païenne de porter ses pans de chemise ?). 

Ce fut alors que le génial Robert de Nobili,_ malgré 
d’impardonnables oppositions qui en réduisirent, hélas, 
la portée et les résultats, conçut et inaugura en 1608 la 
méthode qui devait aboutir à la constitution d’une solide 
chrétienté tamoule : dissocier totalement la religion de 
son vêtement sociologique d’importation, et adopter, 
quant aux prédicateurs de l'Évangile, le mode de vie 
qui, aux yeux des Hindous, accrédite les Maîtres de 
Doctrine. Ses frères de la Compagnie de Jésus, au siècle 
suivant, les Pères des Missions Étrangères de Paris, 
œuvrèrent dans le même sens. Ce fut ainsi que s’illus- 
trèrent tout particulièrement un Jean de Brito, le glo- 
rieux martyr du Marava et le savant Constant Beschi, 
devenu, par surcroît, l’un des classiques de la grammaire 
et de la littérature tamoules. 

La suppression de la Compagnie de Jésus au Portugal 
et, bientôt, en toute l’Église romaine, puis la Révolution 
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- française, furent des désastres pour l’Église de l’Inde. 
Quand purent revenir les missionnaires, leur premier et 
ingrat travail fut nécessairement de retrouver les chré- 
tiens, de les regrouper, de les affermir et de les orga- 
niser, de les défendre aussi contre les infiltrations pro- 
testantes et l'influence si néfaste du schisme goanais. 
L’évangélisation directe reprit cependant bientôt, mais 
sur de toutes nouvelles bases. Les contacts inévitables 
avec les colons et les administrateurs anglais firent aban- 
donner les méthodes qui avaient implanté l’Église ta- 
moule. Les gens de bonne caste ne répondant plus que 
très rarement à la prédication de l'Évangile, les efforts 
se portèrent de plus en plus intensément — et cela dans 
toute l’Inde désormais — vers les petits et les miséreux 
pour qui le baptême s’accompagnait très généralement 
d’un avancement économique et social (conversions dont 
l’Hindou suspecte aujourd’hui si fortement la sincérité, 
sinon l'honnêteté, surtout quand elles se produisent en 
masse). On ouvrit en même temps écoles et collèges, on 
commença à bâtir des hôpitaux. L’Inde admira le dé- 
vouement des missionnaires, leur désintéressement, la 
discipline et le rendement de leurs institutions ; elle leur 
envoya ses enfants pour obtenir d’eux là santé des corps 
et surtout la science profane nécessaire désormais à l’ac- 
quisition d’une situation lucrative dans l’Inde colonisée. 
Il serait injuste d’oublier qu’un certain nombre d’âmes 
— et souvent d’Âmes choisies — parvinrent au baptême 
et même au sacerdoce par cette voie; en proportion com- 
bien minime cependant pour plus d’un siècle d’efforts 
ininterrompus! Il serait plus injuste encore de ne pas 
reconnaître ce qu’apporta à l’Église son œuvre éducative 
et sociale ; et sans doute est-ce à ce prestige qu’elle doit 
de n’avoir pas ressenti plus durement les contrecoups de 
la vague de nationalisme qui a suivi l’acquisition du 
Swaraj. Et sans doute est-ce aussi une preparatio evan- 
_ gelica que de telles œuvres dont leS fruits mûrissent très 
lentement et n’apparaîtront peut-être qu’au bout de plu- 
sieurs générations. Néanmoins combien lentement, et dan- 
gereusement lentement, les progrès même numériques de 
l’Église suivent-ils les progrès numériques de 1 humanité. 
L'on a calculé qu’en moins de vingt ans le mouvement 
même des naissances apportait plus de membres au 
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monde dit païen que l’Église en mille ans n’avait réussi 
à lui en arracher : de moins nombreuses années suffisent 
à l’hindouismé pour réparer les brèches que lui cause la 
prédication chrétienne. 

L'Église n’a pas encore entamé le bloc de l’hin- 
douisme, doit-on avouer en toute vérité. Elle n’a pénétré 
vraiment ni la vie ni la pensée de l’Inde. Elle ne tient 
dans la nation qu’une place infime, grevée qu’elle est 
par surcroît du lourd héritage de collusions politiques, 
embarrassée finalement de ses encombrants vêtements 
d’occidentale. Comime l’écrit courageusement l’évêque de 
Trichinopoly, indien lui-même : « Nonobstant l’accrois- 
sement du clergé et de l’épiscopat autochtones, le chris- 
tianisme est toujours considéré ici comme une religion 
d'importation, étrangère, comme un vestige des temps 
_du colonialisme, comme une épine au flanc de l’Inde 
libre!. » 

Devant la constatation de cet insuccès, les uns s’en 
vont répétant les mots du fatalisme traditionnel : Que 
faire? Semblables en cela à leurs frères les Hindous que 
les ravages du communisme et du rationalisme ambiants 
parmi la jeunesse actuelle ne troublent guère outre me- 
sure : le Seignèur n’y remédiera-t-il pas quand il le 
jugera à propos? Comment s'opposer aux malheurs de 
l’âge noir, le KÂli-Yuga? D’autres reprennent aux pro- 
phètes leurs invectives passionnées, Ouomodo scit Deus? 
Où est donc la science du Très-Haut? Et l’on rappelle 
que les paroles de l'Évangile portent en soi une force 
de persuasion, sont pour ainsi dire déjà « grâce » en elles- 
mêmes ; alors qui refuse d’y croire ne prononce-t-il pas 
sa propre condamnation? Et d’accuser froidement les 
autres en toute sincérité et tranquillité de conscience. 
Ïl en est enfin qui acceptent de repenser le problème, qui 
acceptent de s’asseoir et de faire leur propre examen de 
conscience et non plus seulement celui des autres. 


* 


Parmi ceux qui en des temps récents eurent l’audace 
de repenser le problème et de le reposer à la conscience 


1. An Indian Benedictine Ashram (Préface), Tiruchirapalli, 1981. 
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de leurs frères chrétiens, il faut citer au tout premier 
plan le brahme bengali devenu chrétien, Swami Brahma- 
bandhav Upadhvay, déjà introduit plus haut. Il avait, 
sur la plupart de ses frères chrétiens, et plus encore sur 
les missionnaires étrangers, .l’avantage d’avoir été élevé 
dans un milieu hindou orthodoxe et de haute caste, 
brahme et fils de brahme, à la façon dont Paul se décla- 
.rait Hébreu, fils d’'Hébreu, d’avoir senti et de toujours 
ressentir comme en ses entrailles son appartenance à la 
race et à la religion hindoues, Comme peu sans doute, 
il était capable de comprendre et de faire savoir à ses 
frères ce que l’Inde attendait des chrétiens, ce qui dans 
le christianisme était capable d’exciter ses désirs et de 
secouer sa tranquillité séculaire, ce qui enfin dans l’œu- 
vre apostolique risquait d’être un obstacle à l’accepta- 
tion du message. Il ne faillit pas à sa mission; il pro- 
clama par sa parole et ses écrits, à temps et à contre- 
temps, ce qu’il considérait comme un nouveau point de 
départ absolument fondamental et irremplaçable en vue 
de la christianisation de l’Inde. 


À notre humble avis, ce sont les vêtements exotiques de 
la religion catholique qui surtout ont empêché nos frères 
d’apercevoir son universalisme. Le catholicisme s’est pré- 
senté aux Indes, vêtu à l’européenne, et ce vêtement en 
a caché à nos frères hindous la profondeur et la sainteté. 
La sainte vertu de pauvreté, par exemple, telle qu’elle 
est pratiquée par nos prêtres et religieux, comment pour- 
rait-elle faire impression sur les Hindous? Pauvreté ne 
saurait aller de pair pour eux avec chapeaux, souliers et 
pantalons, cuillers et fourchettes, vin et viande. Ce sont 
peut-être pour un Européen objets de première nécessité ; 
pour un Hindou, c’est du luxe. La pauvreté franciscaine 
est héroïque en vérité : ici elle n’est guère appréciée, 
vêtue qu’elle est à l’européenne. Saint François Xavier, 
de Nobili, Brito, Beschi étaient pauvres, car ils étaient 
tout à tous et hindous aux Hindous. Si l’Inde doit un 
jour être conquise par la foi chrétienne, ce sera par la 
force de la pauvreté — d’une pauvreté hindoue, ce qui 
veut dire abstention de viande et de vin, maisons mo- 
destes et vie d’aumônes.…. 

Les vêtements européens de la religion catholique doi- 
vent être déposés au plus tôt. Elle doit revêtir des vête- 
ments hindous, si elle veut être acceptée des Hindous. 
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Cette transformation sera l’œuvre de missionnaires in- 
diens prêchant l'Evangile en la langue des Védas, tenant 
des assemblées liturgiques à la manière hindoue, prati- 
quant la pauvreté selon les normes de l’ascèse hindoue.…. 

Nous n’aurons de cesse que nous ne voyions la religion 
du Christ vécue par des moines hindous et prêchée par 
des moines hindous, que nous ne contemplions enfin la 
beauté de la foi catholique en sa parure d’Orientale. 

Bientôt, sous la protection du vénérable évêque de Nag- 
pur, un monastère catholique se dressera en plein centre 
de l’Inde, aux rives de l’antique Narmada, aux lieux 
mêmes où, rencontrant les rochers de marbre, elle se 
précipite en merveilleuses cascades. 

Là, au milieu de la solitude et du silence, s’entraîne- 
ront de vrais Yogis à qui la contemplation du Saccidäâ- 
nanda Un et Trois sera nourriture et breuvage. Là se 
formeront les pénitents qui, en union avec les souffrances 
de l’Homme-Dieu, expieront leurs fautes et celles de 
leurs frères. La se formeront les apôtres de l’Inde. Ils 
ne posséderont rien afin de posséder tout, ils n’auront 
désir de rien savoir afin de savoir tout; ils ne prendront 
leur joie en rien, afin de prendre leur joie en tout. 

En cet ermitage, les paroles du Verbe éternel seront 
chantées sur les mélodies d'Orient; en ce lieu saint, la 
piété catholique sera vêtue à l’hindoue. Sur les rives du 
fleuve sacré, les fils de l’Inde s’assoiront aux pieds du 
Docteur angélique et du Docteur séraphique pour s’a- 
breuver de la sagesse divine; et la sagesse des Védas y 
sera enfin assimilée à la vérité universelle et catholique. 

Accourez donc pour peupler ce monastère, enfants de 
l’Église et enfants de l’Inde. Venez vous y consacrer à 
Dieu et vous y élever vers lui par la pratique des vertus, 
pour que vos frères, enfin, reçoivent la grâce qui les 
rendra participants de la suprême béatitude (Sophia, 
1898-1899). 


Brahmabandhav échoua. Lorsqu'il se présenta pour la 
première fois en l’église de Hyderabab du Sindh les reins 
ceints d’une simple toile d’ocha, vêtement commun des 
renonçants de l’Inde, il se fit proprement mettre dehors. 
Les encouragements de quelques Jésuites et la protection 
de l’évêque de Nagpur ne le mirent pas à l’abri des sus- 
picions et condamnations. Ses projets monastiques furent 
désapprouvés ; ses journaux furent supprimés. I1 obéit, 
mais se découragea de travailler pour l’Église. Il s’en- 
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| gagea dans la politique nationale. C'était le moment de 

la grande agitation qui suivit la partition du Bengale. 
Il mourut en 1907, jeune encore, dans une de ces pri- 
sons dont les Anglais furent toujours si généreux envers 
ceux qui leur portaient ombrage. À vrai dire, Brahma- 
bandhav avait donné des armes à ses ennemis. Sa fou- 
gue et ses impatiences, son obstination et sa confiance 
en ses propres idées ne pouvaient que lui aliéner ceux 
| qui, d'avance, n'étaient pas gagnés à sa cause. Si, ce- 
| pendant, il avait été compris et aimé, soutenu et dirigé 
par ceux qui étaient alors responsables des destinées de 
l’Église... Une fois de plus l'heure avait été manquée, 
comme elle l’avait été déjà en grande partie, hélas, à 
l’époque de Nobili. 

Les beaux temps de Nobili avaient été bien courts, en 
effet. Sa vie de sannyâsi, entouré de ses disciples brah- 
mes au milieu même de la ville de Madura, résidence de 
la cour, au pied du célèbre temple de Minacci, son absti- 
nence à l’hindoue, sa profonde connaissance du tamoul 
et du sanskrit, ses joutes théologiques, tant avec les 
Maîtres du Saiva Siddhanta qu'avec les brahmes civaï- 
tes et les vishnouites du palais, l’admiration que lui va- 
lait sa vie d’abstinence et de contemplation — tout cela 
ne pouvait que lui attirer la jalousie des impuissants et 
de ceux qui se sentaient mauvaise conscience aussi, peut- 
être. Laerzio, son Provincial d’alors, qui l’avait guidé 
dans cette voie, le soutint contre toutes les oppositions. 
Mais dès que sa charge vint à terme, les calomnies repri- 
rent de plus belle. La cause fut portée à Goa, puis à 
Rome. Interdiction fut faite au P. Robert de recevoir 
de nouveaux disciples. Il lui fallut alors toute sa sain- 
teté — ce mot n’est pas exagéré — toute sa finesse aussi 
et toute sa diplomatie de prince romain, toutes ses rela- 
tions de famille avec de hauts dignitaires romains — 
dont Bellarmin, son oncle, qui d’opposant devint bientôt 
l’un de ses meilleurs soutiens — pour qu’enfin, au bout 
de quinze ans, raison lui fût donnée sur tout. Il était, 
hélas, trop tard. L'âge était venu avec la maladie, un 
asthme épuisant et une vue défaillante; les disciples s’é- 
taient découragés; la cour avait quitté Madura avec le 
Rajah qui était parti batailler au nord de Trichinopoly ; 
les temps étaient changés et l'opposition brahmanique 
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avait eu le temps de se ressaisir… Nobili continua de | 
travailler : parcourant le Tamil-Nad, son bâton de sad- | 
dhou à la main. Il forma aussi quelques successeurs. 
Mais, quand il eut disparu, l’on trouva bientôt trop as- 
treignante la condition de « Sannyasi brahme » qu'il 
avait inaugurée ; l’on s’effraya de la science qu’elle sup- 
posait des lettres et des écritures hindoues; l’on rêva 
aussi de résultats plus tangibles, de baptêmes en masse 
qui récompensent le zèle du missionnaire, de statistiques 
impressionnantes toujours bien venues aux cours. de 
Rome et de Lisbonne. La fougue du P. Martino s’orienta 
vers les « pandaraswamis ». L'essentiel de la doctrine mis- 
sionnaire de Nobili fut conservé sans doute : vie de pau- 
vreté et d’abstinence à l’indienne, observance rigoureuse 
des règles de pureté et des convenances sociales, absence 
de collusion avec le colon portugais. Et à cela fut dû 
le merveilleux succès des « pandaraswamis » auprès des 
castes moyennes, et, par voie de conséquence, des castes 
inférieures. Cependant, ce qu’il y avait de proprement , 
monastique — sans le nom — dans l'intuition de Nobili, 
cette vie de silence et de contemplation, cette vie vouée 
à la méditation jour et nuit de la loi du Seigneur, cette 
science des écritures qui seule lui donnait accès près des 
autres « Maîtres de Doctrine » et lui permettait d’ap- 
procher avec profit ceux de ses frères hindous dont le 
cœur avait été fasciné par le mystère intérieur — cela 
fut généralement abandonné, comme ne payant pas suf- 
fisamment. L’on ne peut que rêver en gémissant de ce 
que serait sans doute aussi le Tamil-Nad chrétien, si 
de Nobili n'avait pas été entravé après moins de deux 
ans dans son apostolat au milieu des maîtres spirituels 
du Siddhanta et des brahmes de Madura.…. 

Le souvenir des tentatives de Robert de Nobili et de 
Brahmabandhav Upadyay ne fut pas sans hanter, au 
cours des cinquante dernières années, le cœur de plus 
d’un chrétien et d’un missionnaire de l’Inde, ému à la 
pensée du fossé infranchi qui toujours séparait l’Inde de 
l’Église, le cœur et la pensée de ceux surtout que leurs 
études et leurs méditations avaient fait pénétrer aux ri- 
chesses voilées et révélées à la fois aux livres sacrés 
hindous, et qui n’avaient pu qu’en conclure à l'élection 
mystérieuse de ce peuple. 
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f La discrétion ne nous permet pas de parler avec plus 
de précision du projet d’un « Saccidânanda Prema 
{Sangha » conçu par un vénérable missionnaire et savant 
I professeur ? qui avait conservé de ses séjours de jeunesse 
fau Montserrat une véritable nostalgie pour la vie monas- 
tique. Le plan de Brahmabandhav y était repris et poussé 
jusqu’en ses extrêmes possibilités et ses réalisations de 
détail. 11 y avait place dans ce Sangha pour des moines 
prêcheurs, nouveaux Dominicains, porteurs dans toute 
l’Inde du flambeau de la Vérité ultime, forts de leur 
savoir et surtout de leur science intérieure, capables de 
présenter en leur achèvements chrétiens les darshanas 
(Systèmes de pensée) des grands Maîtres d’antan, et 
d'interpréter selon leur sens parousiaque et définitif les 
admirables plongées jusqu’au dedans du mystère, conte- 
nues aux livres sacrés. Il y avait place pour des Béné- 
dictins adorateurs et liturges — dont le temps se serait 
partagé entre le chant des louanges divines, la méditation 
solitaire et l’étude des choses de Dieu. Il y avait place 
pour des ermites (yâti), qui auraient vécu en solitude et 
silence dans l’enclos du monastère à la façon des staretz 
et des kelliotes russes (héritiers eux-mêmes d’une longue 
tradition chrétienne anachorétique et lauréenne). Au 
dehors enfin, mais toujours rattachés au Sangha, il y 
aurait eu des bhiksous, moines errants, sorte de Francis- 
cains de la première heure, ne vivant plus que d’aumôûônes 
et reprenant dans toute sa rigueur l’idéal et les règles du 
sannyasa hindou. (Le Saccidänanda Prema Sangha était 
même destiné à s'étendre hors de l’Inde afin de diffuser 
dans l’Église entière ces richesses qui, dans l’Inde anti- 
que, pour elle avaient été préparées.) 

Les trente dernières années, enfin, ont vu quelques 
tentatives de réalisation de ce monachisme chrétien 
indien idéal; quelques-unes d’entre elles ont déjà été 
reconnues et approuvées par le Saint-Siège. 

L'une des toutes premières, semble-t-il, fut l'Ordre 
de l’Imitation du Christ, institué par Mar Ivanios, mé- 
tropolite de l’Église Syro-Malankar, avant même qu’il 


2. Puisque le Seigneur vient de rappeler tout récemment à lui son 
hon et fidèle serviteur, pourquoi taire davantage le nom du cher 
P. Henri Heras, S.J., qui bénit avec tant d’enthousiasme l’essai de fon- 
dation des Ermites du Saccidânanda, dès qu’il en eut connaissance ? 


5 


- PACS NOR. CRT 


CRE AUTOUR DE LA VIE RELIGIEUSE 


ne joignît l’Église romaine. Et il est émouvant de pen- 
ser que ce fut dans cette atmosphère monastique que 
peu à peu prit corps le projet du rattachement au tronc 
de la chrétienté de l’évêque-higoumène et de ses disci- 
ples. Le fait même de la réunion obligea sans doute les 
moines à se consacrer au ministère près des fidèles qui les 
avaient suivis et à l’apostolat près de leurs frères encore 
séparés. Nous aimons croire cependant que peu à peu 
cette institution s’orientera à nouveau vers l’imitation de 
l'idéal monastique syrien et palestinien, en son temps si 
florissant et si fécond. Que ne peut-on attendre d’un 
monachisme entré dans la tradition chrétienne orientale, 
si proche par sa pensée, sa discipline, sa liturgie, de ce 
que, sans doute, attend l’Inde de l’Église. Le rit antio- 
chien, si vénérable, précieusement conservé par cette 
Église et ce monastère, ne pourrait-il pas être par exemple 
le point de départ d’une liturgié vraiment conforme à 
l’Âme et à la mentalité indiennes, le noyau syriaque qui 
la constitue se transformant en sanskrit, la langue sacrée 
de l’Inde, les parties actuellement chantées en malayalam 
traduites selon les lieux en l’un ou l’autre des grands 
vernaculaires de l’Inde ? 

Au sein de l’Église latine indienne, la première fon- 
dation en date fut celle des Rosariens, réalisée par 
Mgr Guyomar, O.M.I., évêque de Jaffna, avec l’aide du 
P. Thomas, membre de la même congrégation, tamilien 
originaire de Ceylan. Quand il eut reçu et lu l’encyclique 
Rerum Ecclesiae, adressée au monde chrétien en 1920 par 
le pape Pie XI, Mgr Guyomar n’eut plus de cesse qu’il 
n'ait obéi au désir si véhément du Souverain Pontife, 
preSsant moines et évêques d'établir au plus tôt des 
monastères de contemplatifs dans les pays de Mission. 

Le 2 février 1928, l’évêque de Jaffna bénit ou ouvrit à 
Tholagatti, non loin de sa ville épiscopale, lé premier 
ermitage des Rosariens. Six jeunes gens, sous la conduite 
du P. Thomas, commencèrent alors leur héroïque vie de 
prière et de pénitence. Leur ferveur était telle qu’ils n’en- 
tendaient se relâcher de leur jeûne pas même aux jours de 
fête. Leur silence était aussi sévère qu’à la Trappe. La 
Trappe, d’ailleurs, avec l'accent mis sur la pénitence par 
la réforme rancéenne, était leur idéal. L’encyclique Mise- 
rentissimus Redemptor sur le Sacré-Cœur et le devoir de 
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réparation, en mai de la même année, vint donner une 
nouvelle impulsion à leur soif d’immolation. 

L’expérience cependant leur fit bientôt comprendre 
qu’on ne joue pas impunément avec la nature, même pour 
les plus hauts motifs spirituels, et qu’un certain équilibre 
corporel est lui-même indispensable à l'épanouissement 
et à la fécondité de la vie contemplative. Une règle fut 
donc peu à peu élaborée, toujours austère certes, mais 
discrète en sa sévérité même. Le jeûne se relâche mainte- 
nant aux dimanches et fêtes, des colloques sont permis 
aux frères en ces mêmes jours. La nourriture est, bien 
entendu, celle des pauvres du lieu, et totalement, végéta- 
rienne, selon la règle intangible des moines de l’Inde ; et il 
ne s’y trouve rien, certes, qui puisse attirer les gourmets. 
« Les pauvres eux-mêmes doivent avoir des sacrifices. à 
faire en entrant chez nous », disait un jour à un visiteur 
le prieur de l’Ermitage de Fatimagiri. Le vêtement, en 
vague imitation des frocs monastiques d'Europe, com- 
porte tunique, scapulaire et camail, avec en plus un cha- 
pelet bleu autour du cou pour les profès. Le travail 
manuel prend une huitaine d’heures par jour, car les 
communautés des Rosariens doivent, autant que possible, 
vivre de leurs mains : artisanat, travaux des champs sur- 
tout, culture du riz, du maïs et du millet, sous le lourd 
soleil tropical. Chaque jour aussi, près de huit heures 
sont consacrées à la prière, devant le tabernacle. Le 
premier chant du matin est le Venite exultemus, l’invita- 
toire de nos matines, fort joliment traduit en tamoul par 
le P. Thomas, et adapté à une mélodie dravidienne. 
D'autres psaumes et cantiques scripturaires s’insèrent de- 
ci de-là selon les jours dans la longue suite des litanies 
et formules diverses de prière. L’essentiel, cependant, de 
la prière chorale du Rosarien est le chapelet récité très 
lentement, matin, midi et soir, soit en tamoul, soit en 
latin, debout les bras en croix pendant les Ave, prosterné 
pour les Gloria. De plus, jour et nuit, les frères ne cessent 
de se succéder devant le tabernacle, répétant les Pater, les 
Ave et les Gloria, au rythme lent des prostrations et des 
génuflexions : incessante supplication par l'entremise de 
Marie pour réparer l’offense et obtenir la grâce, pour et 
au nom de tous leurs frères, de ceux surtout qui ne savent 
pas. À quelque heure de la nuit que se réveille l’étranger, 
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hôte d’un jour au monastère, c'est pour être repris et 
comme happé à nouveau par le charme étrange de cette 
mélopée sans commencement comme sans fin : « Je vous 
salue Marie... », qui mesure l’existence du moine rosarien 
beaucoup plus réellement que la succession des jours et 
des nuits, et des heures diurnes puis nocturnes. 

Le silence, surtout, a frappé le peuple. Dans les villa- 
ges avoisinants, on ne connaît leur monastère que sous 
le nom de maouna saba, le couvent du silence. 

En 1943, une nouvelle maison fut établie au diocèse de 
Tuticorin sur la demande de Mgr Roche, le premier 
évêque indien de rite latin, descendant de ces Paravers 
que, quatre siècles plus tôt, avait convertis saint François 
Xavier. Cette fondation avait été rendue possible par 
l'entrée à Tholagatti, en 1939, d’un vétéran du clergé 
tamoul, le P. Anthony Fernando, désormais le P. Susei- 
nadar, qui, pendant trente ans, avait missionné entre la 
Kavery et la Côte de la Pêcherie. Ce n’était point, certes, 
qu’il fût fatigué ni découragé du ministère paroissial 
— les couvents rosariens ne sont guère des lieux où 
prendre sa retraite —, mais il avait compris que, selon 
le mot du Seigneur auquel les Constitutions des Rosa- 
riens font discrètement allusion, il est des démons qui ne 
se chassent que par la prière et le jeûne et que nul 
apostolat missionnaire dans son pays ne serait fructueux 
s’il n’est fondé sur la pénitence et la contemplation. Aïnsi 
naquit le prieuré de Fatimagiri, à Vadakangulam, au 
district de Tirunelvely. Une autre maison fut établie à 
Manaparei, au diocèse de Tiruchirapalli, en septem- 
bre 1953. En janvier 1055, enfin, un prêtre et quatre 
Frères se rendirent au diocèse de Ranchi, dans le Nord 
de l’Inde, en vue d’y installer un nouveau monastère. 

Une branche féminine vit aussi le jour, il y a un peu 
plus de dix ans. Les règles y sont les mêmes que celles 
des couvents rosariens, avec les nécessaires adaptations. 
Les Sœurs rosariennes ont, elles aussi, essaimé récem- 
ment à Vadakangulam. 


Dans une perspective assez différente, mais toujours 
dans le même dessein de répondre aux besoins de l’âme 
indienne par le monachisme chrétien et par son entremise 
d’amener enfin l’Inde au Christ, deux prêtres malayali, 
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| descendants de ces chrétiens malabar convertis par saint 
Thomas, entrèrent en relation vers 1945 avec le premier 
évêque du nouveau diocèse de Salem, Mgr Henri Pru- 
nier, qui accepta leur plan d’enthousiasme. Durant les 
quinze années de son ministère ad Gentes, il avait tout 
essayé pour que l'Évangile parvint enfin aux oreilles de 
| ses enfants, il avait ouvert des écoles-orphelinats, dis- 
tribué des remèdes, fait creuser des puits, etc., il avait 
surtout longuement médité, jour et nuit, devant le Saint- 
Sacrement, il avait prié, il avait jeûné ; et quand le Sei- 
gneur ne répondait pas à ses appels angoissés, il se 
consolait en pensant qu'ailleurs, au moins, le Royaume 
allait de l’avant et que ses travaux aidaient quand même 
l’Église, qu’il le sût ou non. Devenu évêque, il lança ses 
prêtres dans le même apostolat et vit bientôt doubler le 
nombre des chrétiens de son diocèse. Devenu infirme, il 
sacra pour son successeur l’un des enfants tamiliens qu’il 
avait dirigés et se retira dans un petit village au nord du 
diocèse, continuant de jeûner, de prier et de faire le caté- 
chisme. Il était ouvert à toute idée généreuse, trop 
parfois, jugeait-on autour de lui; il était prêt à tout 
seconder : il fallait à tout prix que l’œuvre de Dieu se 
fasse, que tombe le mur de séparation et que le Royaume 
se développe. Comment n’aurait-il pas été enchanté du 
projet qu’on lui soumettait ? Lui-même avait déjà écrit à 
des moines et à des monastères en vue de fondations chez 
lui. Quand à la prière et à la pénitence s’ajoutait l’apos- 
tolat, tous ses rêves étaient comblés. Et l’on entrevoyait 
déjà l’Inde venant au Christ par l’entremise des moines 
bénédictins. Augustin, Aidan, avaient ainsi conquis l’An- 
gleterre au Christ, Willibrord et Boniface la Germanie, 
Anschaire la Scandinavie. La brochure Le Christianisme 
dans l’Inde libre montrait que si les fils de saint Benoît 
le voulaient, le même miracle se reproduirait aux Indes. 

Le 28 juillet 1941, l’évêque de Salem vint célébrer la 
première messe dans une misérable hutte de terre couverte 
de feuilles de cocotiers, au milieu des champs en friche. 
La chapelle était tellement pauvre qu’il ne pouvait être 
question d’y laisser le Saint-Sacrement. Les deux Pères, 
avec les quelques jeunes gens qu’ils avaient amenés avec 
eux du Malayalam, se mirent immédiatement à l’œuvre. 
lis défrichèrent, plantèrent, cultivèrent, bâtirent sur la 
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colline qui dominait le monastère. Une immense croix de | 

ciment fut élevée avec l’aide des chrétiens du village 
voisin de Goneripatti : de là le nom de la fondation, Silu- 4: 
vei-giri, le Mont Sainte-Croix. Mais il fallait du temps 
encore avant que puissent devenir réalité les espoirs 
apostoliques ; il y avait d’abord à apprendre l'anglais, le 
latin, bientôt la philosophie et la théologie. I1 y avait 
aussi à vivre. D'où les longues heures consacrées aux 
travaux des champs, à la construction des bâtiments, à 
l’édification de remblais pour arrêter, à la saison .des 
pluies, les eaux coulant en torrent de la montagne. De 
longues heures de prière, plus que tout le reste, étaient 
enfin nécessaires, comme préparation à une authentique 
vie monastique. Les fondateurs étaient particulièrement 
exigeants sur la pauvreté, combien d’accord en cela avec 
leur évêque. Celui qui se prépare à présenter aux pauvres 
_ l'Évangile du Divin Pauvre ne peut qu'être pauvre lui- 
même. On ne voulait que des bâtiments de pauvres. On 
allait pieds nus; si le soleil dardait trop fort,.on s’enrou- 
lait une serviette autour de la tête, à la manière indienne. 
On mangeait,allégrement avec.ses doigts une nourriture 
abondante, certes, mais que seul un appétit aiguisé par 
le travail au grand air pouvait trouver. délectable. La 
chapelle demeurait vide de bancs et de chaises, selon 
l’intangible tradition des temples de l’Inde, conservée 
scrupuleusement aux églises du pays tamoul. Bientôt, 
l’on revêtit le kâvi, la couleur du renoncement aux Indes, 
signe pour ceux qui osent le porter de leur entrée volon- 
taire dans la grande tradition indienne du Sannyasa avec 
tous ses privilèges, mais aussi tous ses devoirs. 

Des difficultés de tout ordre, hélas, s’abattirent sur la 
nouvelle fondation : et l’abbaye Saint-André-de-Bruges 
dut la prendre en charge. L'esprit monastique et béné- 
dictin fut dès lors infusé au jeune monastère depuis ses 
sources les plus pures; les programmes d’apostolat du 
début, trop ambitieux peut-être, se modelèrent peu à peu 
sur ceux, plus modestes, de l’abbaye mère; une impor- 
tance majeure fut donnée aux disciplines essentielles de 
la vie monastique : liturgie, étude, lectio divina. Le 
21 avril 1952, le prieuré de Siluvei-giri fut canoniquement 
érigé et rattaché à la Congrégation bénédictine belge. 
L'office divin commença dès lors à être récité intégrale- 
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ment au chœur. Siluvei-giri prit de plus en plus les allu- 
res d’un monastère bénédictin traditionnel. La simplicité 
et la pauvreté de vie demeurèrent néanmoins inchangées ; 
le vêtement kâvi fut conservé longtemps encore, les 
moines continuèrent à s'asseoir à terre à la mode hindoue 
pour la divine psalmodie. 

L'importance est grande de ce que l’Église de l’Inde 
recevra du monastère de Siluvei-giri une fois passée la 
période de fondation et de formation initiale. Il sera 
certainement, par exemple, un centre de vie spirituelle et 
liturgique. Prêtres et fidèles trouveront grande joie et 
grand profit à venir s’y abreuver aux sources antiques de 
la tradition spirituelle chrétienne, plus conformes sans 
doute aux besoins et aux aspirations de l’âme indienne 
que les méthodes de l’âge réflexe. Centre liturgique, Silu- 
vei-giri rayonnera largement aussi l’authentique tradition 
liturgique de l’Église, en donnera à qui le voudra le sens 
et le goût, conditions indispensables d’une adaptation 
ultérieure plus poussée. Les: moines sans doute sortiront 
peu de leur cloître — si les tisons d’un foyer sont dis- 
persés, quelle chaleur pourrait en rayonner ? — Mais par 
les retraites qu'ils donneront à leurs hôtes, par leurs 
publications, par l'influence silencieuse mais indéniable 
de leur exemple, ils ne laisseront pas de contribuer gran- 
dement à l’approfondissement de la vie intérieure et spiri- 
tuelle de l’Église aux Indes. Et il demeurera à jamais à 
leur monastère d’avoir été le premier érigé canoniquement 
par d’Église ici. 

Quant à la fondation de Bangalore, Nirmala ashram, 
encore à ses débuts, il semble que l’on y remette à plus 
tard la question de savoir dans quelle mesure il pourrait 
être bon de s'inspirer des modes particuliers et tradi- 
tionnels de vie indienne. Le but immédiat. est l’établisse- 
ment d’une authentique vie monastique de tradition béné- 
dictine. L’observance y est en fait sévère, mais normale : 
lever de nuit, travail manuel des champs dans l’après- 
midi, silence presque perpétuel. Dans le domaine de la 
pensée, en tout cas, l’on peut être sûr qu’un effort sérieux 
y sera fait en vue de l'intégration chrétienne des valeurs 
positives de la sagesse hindoue, à en juger tout au moins 
par un article de Dom Bède Griffiths dans The Tablet, en 
juin 1955 : Hindu Catholicism. 
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Ex ce qui concerne les monastères de femmes, une fonda- 
tion de moniales bénédictines fut effectuée il y a quelques 
années par l’abbaye d’Amélia (Terni, Italie) à Wenna- 
puwa, Ceylan. Comme cette fondation, à l'inverse de 
celles des Rosariens et Rosariennes, est sans contact 
aucun avec l’Inde, nous nous contenterons ici de la men- 
tionner. 

Le « couvent de Marie de Nazareth », établi, lui, à 
Bangalore, fut érigé canoniquement par Mgr Thomas 
Pothacamury le 8 décembre 1950. Sa fondatrice avait 
- vécu déjà de longues années aux Indes comme membre 
d’une société missionnaire enseignante et hospitalière, 
elle y était même chargée particulièrement de la forma- 
tion des jeunes religieuses indiennes. Elle ne fut pas alors 
sans remarquer les difficultés qu’éprouvaient les aspi- 
rantes à s'adapter aux cadres et aux coutumes d'Europe, 
dont rien n’est fait grâce généralement aux jeunes filles 
qui entrent et font profession dans de telles congréga- 
tions ; elle fut frappée en même temps des remarquables 
aptitudes de ses novices pour une vie contemplative très 
simple et libérée des formes extérieures trop encom- 
brantes. Après des labeurs et obstacles de tous genres, 
elle rencontra près de Mgr Thomas le protecteur com- 
préhensif et dévoué dont elle avait besoin et qui lui donna 
les possibilités de réaliser ses désirs; et maintenant son 
œuvre est en plein essor. Le monastère de Marie de Naza- 
reth est purement contemplatif, sans grille cependant ni 
clôture stricte, en vue de permettre des contacts plus 
efficaces. La vie de prière y est centrée sur l'Office divin 
et l’adoration perpétuelle du Saint-Sacrement. Les Sœurs 
travaillent de leurs mains, s’efforçant ainsi de gagner leur 
vie. Leur vie est simple et discrètement adaptée aux 
mœurs et à la mentalité indiennes. La Règle de saint 
Benoît demeure un idéal auquel elles aiment se rattacher. 

De grands espoirs sont également fondés sur la récente 
arrivée au diocèse de Nagercoïl (Travancore) de deux reli- 
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gieuses apartenant à ia branche contemplative des Filles 
du P. de Foucauld, les Petites Sœurs du Sacré-Cœur de 
Montpellier. La soupiesse de ieurs règles leur permettra 
tous les aménagements de vie, de coutumes, etc., qui 
seront jugés utiles. L'esprit du P. de Foucauld —le Frère 
universel, l’adorant de l’Eucharistie, le témoin du Christ 
au milieu de ceux qui l’ignorent — les fera pénétrer jus- 
qu’au fond du mystère de leur mission. Elles n’iront pas 
se montrer sur les places publiques ni travailler dans les 
usines, manufactures ou demeures particulières ; elles ne 
feront pas de leurs maisons des centres d’aide sociale ou 
de distribution d’aumônes. Elles œuvreront humblement 
chez elles, pour avoir de quoi acheter le riz de chaque 
jour, à la façon de Jésus et de Marie à Nazareth. Comme 
Jésus et Marie à Nazareth, surtout avec eux et en eux, 
elles vivront en attention constante au mystère intérieur, 
qu’elles aussi portent au plus profond de leurs âmes. Leur 
porte sera toujours ouverte cependant à leurs sœurs du 
monde, comme l'était celle de Marie à Nazareth. Attirées 
par leur simplicité, femmes du peuple comme jeunes étu- 
diantes viendront leur demander une aide, non d’argent 
ni de riz, mais de sagesse; elles leur réclameront le se- 
cret de leur paix et de leur joie rayonnantes, au milieu 
d’occupations si semblables aux leurs propres, elles vou- 
dront savoir comment pénétrer en ce centre de l’être, 
dont la possession transforme les vies les pius humbles. 
Les Petites Sœurs du Sacré-Cœur ne chercheront sans 
doute pas à être des savantes, mais elles étudieront avec 
soin les œuvres des grands « Voyants » et des Maîtres 
spirituels de l’Inde, afin certes de connaître toujours 
mieux l’Âme et la psychologie de leurs frères et sœurs 
hindous, nourris de ces écritures depuis leur enfance, 
afin surtout de prendre elles-mêmes une place chaque 
jour plus réelle dans la prédestination de leur peuple et 
de participer d’une façon chaque jour plus féconde aux 
préparations évangéliques que leur foi leur montre à 
l’œuvre en lui. Peut-être aussi aimeront-elles à se réser- 
ver des temps de grande solitude, de silence et de pure 
prière, afin de se retremper dans l’atmosphère du « dé- 
sert », qui fut leur origine. De ces solitudes, l’Inde leur 
en fournira à plaisir, où, loin des hommes, elles péné- 
treront en elles-mêmes plus loin encore d’elles-mêmes, 
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dans le néant abyssal, seules avec le Seul, au mystère 
de l’ « infiniment Seul ». | 

L'on ne saurait enfin passer sous silence la place tenue 4 
dans la vie monastique et contemplative de l’Église in-4 
dienne par les Carmes et les Carmélites du Grand Ordre. 
Indépendamment des Carmes européens, tous mission- 
naires, une province indienne a été constituée dans le 
Travancore, où elle possède déjà plusieurs maisons. 
Quant aux monastères de Carmélites, elles purement 
contemplatives, il s’en trouve désormais dans toutes: les 4 
régions de l’Inde; et Dieu seul peut mesurer le poids de # 
leur prière et de leur immolation dans l’œuvre si ardue 
de la christianisation de l’Inde. I1 semble néanmoins que 
comme ceux de leurs frères Carmes, les monastères in- 
diens de Carmélites ressemblent étrangement à ceux 
d'Europe; des Saint-Joseph-d’Avila reproduisant le plus 
exactement possible la maison-mère dans la ligne de leurs 
bâtiments et la minutie de leurs observances. L’on voit 
mal qu’un effort sérieux ait été fait dans l’ensemble jus- 
qu'ici pour aller au delà de cette imitation formelle et 
chercher à intégrer dans la vie spirituelle et les institu- 
tions l'apport monastique et surtout contemplatif de 
l'Inde, en affinité si étroite cependant avec une vie car- 
mélitaine vécue profondément, comme l’ont découvert en 
fait avec tant de joie ceux et celles qui ont osé s’y essayer. 

On ne peut en effet lire.la Règle primitive du bienheu- 
reux Albert sans découvrir combien plus que toute autre 
— plus même que celle de saint Benoît, osons l'avouer — 
elle formerait une base idéale pour des monastères au- 
thentiquement indiens d'hommes et de femmes : médi- 
tation jour et nuit de la loi de Dieu; vie de solitude et de 
silence, chacun en sa cellule séparée, dans les déserts, 
Join des villes; vie liturgique réduite pour ne pas faire 
tort à la prière du cœur, ce que comprendra d’instinct 
tout véritable sannyâsi, habitant par définition même de 
l’au delà des gestes et des formules ; règles ramenées au 
minimum indispensable, juste le nécessaire pour les exi- 
gences de la vie commune et la sauvegarde de la solitude 
de chacun, pour que ne soient point lésées par la multi- 
tude des pratiques la liberté de l'esprit et l’essor des 
cœurs. La Règle primitive du Carmel s’insère tout natu- 
rellement dans la tradition monastique orientale primi- 
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N tive; libre des complications et des encombrements que 
ne manque jamais d’apporter avec lui le génie latin, si 
proche par conséquent des attraits et des aptitudes de 
ceux qui sont combien plus orientaux encore que les habi- 
tants du « Levant ». 

C’est dire avec quelle joie profonde et quelle espérance 
renouvelée dans l'avenir l’on voit se renouveler de nos 
jours les protestations véhémentes de Nicolas le Fran- 
 çais dans sa Flèche Ardente, contre les transformations 
et les déviations de l’idéal carme primitif, si, riche et ir- 
remplaçable dans l’Église. Les désirs que voudrait faire 
revivre Jean le Solitaire (Aux sources de la Tradition du 
Carmel, 1953), sont partagés, nous le savons; et il :est 
des fils et des filles de Thérèse d’Avila et de Jean de la 
Croix qui savent qu'aux Indes, sinon ailleurs, il est des 
Mont-Carmels et en leurs flancs des grottes pour héber- 
ger des solitaires, et qu’ils y trouveront des traditions 
aussi anciennes que celles d’Élie, qui les attendent pour 
les renouveler. 


X 


BïEN proche de telles perspectives sans doute est ce qui 
cherche très humblement à prendre forme en l’ermitage 
du Saccidânanda. | 

Cet ashram, établi sur les bords mêmes de la Kâvery, 
l’un des fleuves sacrés de l’Inde, au milieu d’un bois de 
palmes et de manguiers, le Shanti vanam (Nemus pacis, 
Sylve-la-Paix), fut appelé du Saccidänanda, le triple nom 
mystérieux, sous lequel l’Inde reçut comme une invita- 
tion première et lointaine à l’adoration du Dieu Un en 
trois Personnes, et en lequel elle tâche de dire le Dieu qui 
est plus intime à l’Ââme que l’âme ne l’est à elle-même tout 
en se dérobant inexorablement en sa transcendance à tout 
effort de la pensée pour l’étreindre.en son mystère. L’er- 
mitage consiste en quelques huttes dispersées dans le 
bois, avec au centre un oratoire très modeste, mais qui 
semble avoir retrouvé, au moins en quelque degré, en 
ses lignes très simples, l'atmosphère lumineuse si carac- 
téristique des temples indiens : la chambre carrée et 
étroite du sanctuaire, obscure et nue, sauf l’autel de pier- 
res brutes et la lampe à huile en cuivre, avec le double 
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mandapa (narthex) à piliers qui y conduit. Comme l’ora-. 
toire les huttes sont vides de tout meuble, sauf une natte. 
et quelques planches pour les livres : la simplicité de la w 
vie indienne et la clémence du climat permettent de pra- 
tiquer, en toute aisance, la pauvreté et la libération de 
toute attache, essentielles au sannyâsa. La nourriture est 
purement végétarienne, car le sannyâsi ne saurait rien 
manger qui eût eu vie animale ou en comportât le germe; 
elle se prend à terre sur des feuilles de bananier. Les 
moines sont vêtus de deux pièces de coton ocre, selon la 
tradition hindoue; ils vont normalement pieds nus; en 
tout cas, ils n’entreraient jamais chaussés dans une mai- 
son ni surtout en celle du Seigneur. Au cou, ils portent 
une croix bénédictine avec le pranova (AUM) gravé au 
milieu (ce signe du Logos, Parole éternelle communi- 
quée aux hommes) centre à la fois de la croix, symbole 
. de l’Église, et du cercle ou bien de la roue, symbole an- 
tique de l’Inde, joints et se tenant mutuellement en leur 
mystérieuse prédestination. Leur vie est surtout d’étude, 
de prière, plus encore de méditation silencieuse, en vue 
de pénétrer toujours plus profondément en ce lieu secret 
de l’âme au delà du centre de l’âme où Dieu resplendit 
en cela même qu’il s’y cache. Leur silence voudrait ne 
s’interrompre que pour faire part à leurs frères de ces 
secrets intérieurs et leurs oreilles ne s’ouvrir aux conver- 
sations des hommes que pour entendre de ceux qui savent 
les voies d’entrée au grand silences. 

L'’ashram du Saccidânanda dut en fait son existence 
au zèle et au sens surnaturel de S. Exc. Mgr Mendonça, 
évêque de Tirachirapalli, secondé par un prêtre de son 
diocèse, originaire du pays de Lyon et membre de la So- 
ciété des Auxiliaires des Missions et par un moine béné- 
dictin de la Congrégation de France, qui l’un dans son 
cloître, l’autre, dans son village tamoül, avaient longue- 
ment rêvé d’une œuvre en laquelle les aspirations con- 
templatives si puissantes de l’Église et de l’Inde à la fois 
se rencontreraient enfin dans une fécondité spirituelle 
illimitée et définitive. Il ne s’agissait plus alors d’un mo- 
nachisme ordonné à l’évangélisation directe des non-chré- 


3. Cf. J. MoncHanin et H. LE SAUx, Ermites de Saccidânanda, à 
paraître aux Éditions Casterman. 
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“tiens, pas même d’un monachisme voué principalement 
|à soutenir surnaturellement cet apostolat par la prière et 


4 


! la pénitence ; l’on était bien loin par conséquent de ces 
formules d'adaptation, d’impossible synthèse, de trop sou- 
1 vent décevant compromis entre les traditions monastiques 
1 et spirituelles de l’Inde et de l’Église. L’ambition était 
i de s’avancer et de pénétrer aux profondeurs décisives de 
! la conscience à la fois de l’Inde et de l’Église et d’y dé- 
! couvrir les convergences profondes qui, bien au delà de 

{la juxtaposition des éléments superficiels inconciliables, 

| n’attendent pour s'épanouir en toute harmonie et unité 

| que d’être redécouvertes et vécues par des fils à la fois 

| de l’Inde et de l’Église. L'appel au désert et l’appel au 

} fond de l’âme, pour y réaliser le mystère de l’Hôte inté- 

| rieur, ne sont-ils pas parmi les plus merveilleuses et les 

| plus décisives de ces convergences ? 

Dès lors pourquoi ne pas s’essayer — audacieusement 
s’il le fallait — à lire dans là tradition monastique et 
contemplative hindoue ce que le Verbe et l'Esprit y 
avaient inscrit de préparation évangélique tout au long 
des siècles en vue des temps de l’Église. N'était-ce pas 
déjà ainsi que, selon la vue si pénétrante du P. Urs von 
Balthasar (Théologie de l'Histoire, Il), Jésus lisait avec 
amour et reconnaissance tout ce qui avait été écrit de Lui 
dans les Prophètes et dans l'Histoire entière de son peu- 
ple et du monde, tout ce qui avait été préparé par le Père 
en vue de Lui, tout ce qui avait été commencé en vue 
d’être achevé par Lui — par Lui, c’est-à-dire tout autant 
par les siens qui, à vrai dire, sont toujours Lui? Et cette 
force puissante qui poussait l’Histoire vers Lui et son 
Église, et qui le pousse, Lui et son Église en l’accom- 
plissement de l'Histoire, qu'est-ce sinon l'Esprit qui 
« aspire » les consommations du Père en le Fils et les 
origines du Fils en le Père? L’Esprit qui parla par les 
Prophètes et par l'Histoire du monde est au-dedans du 
cœur du chrétien impatient de déchiffrer par lui ce que 
dirent les Prophètes et de réaliser par lui ce que signi- 
fait l'Histoire du monde. 

C’est en chaque peuple en vérité qu’il est écrit du 
Christ et de l’Église. L'histoire de la dispersion des peu- 
ples et de leur répartition sur toute la surface de la terre 
est racontée au livre de la Genèse comme un événement 
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majeur. Le savant peut en disserter selon les disciplines y 
historiques ; le croyant, moins attentif au détail, sait, lui, 
y déceler, sous la conduite de l'Esprit qui inspira le livre, 
le mystère de la Providence et de la prédestination des 
peuples, races et individus autour et en vue d'Israël, et 
donc de l’Église, l’Israël des temps messtaniques et pa- 
rousiaques. 

Le Prophète le chantait déjà au cantique du Deuté- 
ronome : 


C'était en supputant les enfants d’Israël 

Que le Seigneur assignait un héritage aux Nations, 
Séparait les enfants des hommes 

Et fixait les limites des peuples. 


Israël fut mis en réserve et à part par des ségrégations 
successives, pour être le porteur historique des promes- 
ses. I1 fut le tronc de Jessé d’où devaient sortir la fleur 
et le fruit du salut. Mais ce salut serait pour tous. Les 
nations n’avaient pas été maudites ni abandonnées par 
Dieu quand, du milieu d’elles, il fit sortir Israël. [1 les 
avait simplement envoyées, chacune de leur côté, pour 
œuvrer dans sa création et faire fructifier les talents à 
elles confiés, en attendant que vienne la plénitude des 
temps. Car l’heure devait venir, et les Prophètes avec 
enthousiasme l’annonçaient, où les nations monteraient 
toutes à la colline de Sion, chantant des hymnes de jubi- 
lation et portant en leurs mains toutes les richesses par 
elles amassées en vue de les consacrer au Seigneur Dieu 
d'Israël. Ce n’est pas en tant que captives, certes, qu’elles 
y seraient amenées ; de leur plein gré, bien au contraire, 
elles y accourraient, appelées du Très-Haut, pour y servir 
en ses saints Tabernacles. 


En ce jour où il y aurait une route d'Egypte en Assyrie 
Et qu’Israël s’unirait, lui troisième, à l'Egypte et à Assur, 
Bénédiction au milieu de la Terre; 

Et que Yahveh des armées le bénirait en disant : 

Bénis soient l'Egypte, mon peuple, et Assur l’œuvre de 
Et Israël, mon héritage. [mes mains 
Et que les fils de l'étranger eux-mêmes 

Se réjouiraient en la demeure de Vahvé, 

Et que leurs sacrifices seraient acceptés sur son autel, 
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Et alors Malachie, le dernier des Prophètes, recevait 
du Seigneur l’ordre de rappeler aux prêtres indignes de 
son peuple que : 


.de l’orient du soleil jusqu’en son occident le nom du 
Très-Haut était grand parmi les nations et qu’en tout 
lieu on lui offrait de l’encens et des oblations pures. 


Qui sondera jamais le mystère de la présence des. 
Gentils en Israël, de la présence donc des nations dans 
l'Église avant même que ne coule sur leur front l’eau 
baptismale, symbole de leur régénération et de leur incor- 
poration sacramentelle au Plérôme christique? Elles ne 
peuvent point en réalité être dehors, car à Dieu il n’est 
point de dehors, ni à son Christ. La religion unique et 
véritable fut révélée à l’homme dès l’ouverture de la 
consciénce, en même temps que son existence. Et le 
temps n’est pour l’homme, individu comme société, que 
la mesure de la lente germination de cette semence jus- 
qu’à son éclosion en le Christ Jésus, au jour ultime de sa 
 glorieuse épiphanie dans le monde et dans le cœur de 
chacun. À mesure qu’elle prend conscience d’elle-même 
— et chaque jour approfondit sa conscience, témoins les 
définitions mariales de nos temps — l’Église découvre 
davantage la profondeur de ses racines au sein de Dieu 
et au sein de l’humanité; car le sein de Dieu c’est 
la source d’où, sans jamais s’en séparer, jaillit chaque 
homme au tréfonds de son être, et c’est dans le Verbe et 
l'Esprit, dans le Christ donc et l’Église, qu’au secret de 
ce surgissement sourd en chaque être la vie. Il appartient 
au théologien d’essayer de scruter ce mystère et d’en 
donner des formulations dialectiques; car seule une 
conscience pharisaïque accepterait allègrement que cinq 
hommes sur six dans le monde soient abandonnés par 
jéur Créateur et Père en dehors de la voie du salut. Les 
nations sont non des rejetées, mais des appelées. Et leur 
appel n’est pas un accident qui viendrait couper brusque- 
ment le cours de leur existence et de leur développement. 
Peuples et individus sont appelés à l’Église dès là qu'ils 
sont appelés à l'existence et en l’acte créateur même qui 
les constitue. Et de même que, selon la conception bibli- 
que, si admirablement remise en lumière récemment 
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— l’histoire comme genèse maturante{ — la genèse créa- 


trice s’effectue dans le temps et demeure actuelle et \ 


efficiente jusqu’à son achèvement en la consommation des 
temps, de même l’appel des nations à l’Église n’est autre 
que le procès même de leur intégration et de leur incor- 
poration au Plérome, successif comme tout ce qui est du 
monde de l’homme; et le sacrement baptismal et eucha- 
ristique qui clôt le cycle selon le mode parousiaque n’est 
que l’achèvement et la consommation, sur le plan nou- 
veau et définitif, de cette création et de cette genèse chris- 
tique et ecclésiale en œuvre depuis les origines en le 
cosmos et en l’humanité, en chaque peuple et en chacun 
des enfants des hommes. 

La ligne axiale de l’humanité selon sa conscience reli- 
gieuse et chrétienne —en quoi se couronne l’évolution 
vers elle du cosmos — passe par le monde sémite, d’où 
le Verbe prit chair en son Incarnation. L’heure décisive 
fut celle de l’appel d'Abraham, sorte de mutation géante, 
clôturant, sur le plan spirituel cette fois, la longue suite 
de mutations qui avaient conduit le cosmos de la matière à 
la vie, puis à la pensée, l’orientant dès lors vers la plé- 
nière réalisation en lui des plans éternels de son Créateur : 
l’accès au secret même du sein du Père, en le mystère de 
la divine filiation. Mais à l’heure même où le monde sé- 
mite était consacré pour toujours en l’élection d'Abraham 
et où commençaient les migrations qui sépareraient les 
Gentils du Peuple de la Promesse, une autre race, appelée . 
elle aussi à de hautes destinées, achevait de s’étendre 
depuis les plaines nordiques jusqu'aux mers occidentales 
d’un côté et aux montagnes du centre asiatique de l’autre. 
Le contact avec les races autochtones donna leur origi- 
nalité à chacun de ces groupes et décida de leur rôle dans 
l’histoire du monde et dans celle de l’Église. Aux pla- 
teaux de l'Iran et aux plaines du Sindh, les groupes 
orientaux rencontrèrent une haute civilisation, celle-là 
même qui, avec Sumer, était dépositaire des traditions 
antiques — ou des illuminations intimes — qui, passant 
au monde sémite, furent le milieu nourricier où se déve- 
loppa le germe divin confié à Abraham, tandis que paral- 


4. Cf. CI. TRESMONTANT, Études de métaphysique biblique, 1955. 
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rome, se fit à partir de leurs avancées les plus lointaines 
aux rives de la Méditerranée, le monde grec et le monde 
latin. Des Grecs et des Romains, la foi passa aux Celtes 
et aux Germains, puis aux Slaves, chaque peuple nou- 
vellement baptisé apportant avec soi une nouvelle gemme 
pour sertir au diadème de la Fiancée de l’Agneau, 
chacun. se perdant aussi en ce nouveau Tout, par ses 
sommets les plus hauts, et chacun recevant de sa perte en 
ce Tout son plus plénier et personnel accomplissement, 
mystère de l’achèvement de l’esse dans le coesse, mystère 
de l’Homme-Dieu, mystère de la circumincession trini- 
taire, essentielle à l’être. Ainsi, par exemple, les Pères de 
l’Église pensaient-ils en Grecs la révélation de l’Évangile 
et repensaient-ils en chrétiens la sagesse grecque, tandis 
que les races germaniques, moins enclines à la theoria, 
faisaient entrer l’Église avec plus de vérité dans les néces- 
sités du monde et de la vie de chaque jour. Ainsi le génie 
romain permettait-il à l’Église de se fonder solidement en 
institution sociale parmi les hommes, tandis que les races 
slaves, moins intéressées aux aspects juridiques et exté- 
rieurs, la rendaient plus attentive au mystère de l’unité 
intérieure et mystique. 

Inconsciente ou presque de la lumière qui avait jailli 
en Occident, l’Inde continuait de s’avancer vers ses des- 
tins, au milieu des successions d’empires et des invasions 
étrangères, attentive essentiellement à la lumière qui 
jaillissait au fond de son cœur, préparée mystérieusement 
en vue de l’épiphanie intérieure dans le monde de cette 
unique lumière, pâte lentement et soigneusement pétrie 
en attente du levain merveilleux qui la transformerait en 
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Pain vivant, pour le monde toujours, une avec le Pain 
Unique et Véritable. | 4 
Tout ne semble-t-il pas indiquer, cependant, que 
l'heure est proche désormais pour l’Inde de monter elle 
aussi vers la colline de Sion, au Temple de Yahveh, 
portant à pleines mains ses richesses merveilleuses. Si 
du moins les habitants de Sion, la voyant venir, lui 
préparent les voies et se portent à sa rencontre; si du 
moins les enfants de l’Église savent lire ce qui fut écrit 
d’elle, l'Église, au cœur des enfants de l’Inde et en la 
trame de ses institutions religieuses. Et le cycle alors sera 
refermé, renouant par delà les siècles les chaînons de ces 
traditions, qui, des plaines de Sumer et du Sindh s'étaient 
transmises par l’intermédiaire du monde sémite jusqu'aux 
peuples qui devaient participer du Christ : le nouvel 
Israël rendant au monde, transformé en gloire et en vérité 
_ plénière, tout ce qu’il avait reçu du monde; les illumi- 
nations du Sinaï et du Thabor se révélant enfin au fond 
des cœurs la source même de cette lumière mystérieuse 
qui y jaillit en leur intime. 
_.Les préparations évangéliques de l’Inde, qui pourtant 
saura les reconnaître, ou du moins les lire pleinement ? 
L'Inde est tellement profonde que ce n’est qu’en se 
laissant longuement et lentement pénétrer par elle et que, 
en même temps, aidé par elle, en pénétrant toujours plus 
avant aux retraits de son propre être, qu’au fond de soi 
l’on découvrira, avec son secret, le cœur de l’Inde. Et 
cela, n’est-ce pas normalement l’œuvre de moines? Tout 
au long de son histoire, l’Inde fut révélée à elle-même 
par ses moines, ses rishis des temps védiques, ses gnânis 
de tous les temps. Scrutant son cœur au-dedans de leurs 
propres cœurs, ils y lurent le secret de son appel irrésis- 
tible au mystère intérieur, il y lurent le secret de ses 
destinées providentielles, et découvrirent à leurs frères 
les voies qui les conduiraient à Dieu à la fois par les 
préparations des institutions sociales et cultuelles et par 
le chemin direct de la gnâna. Qui donc alors, sinon les 
moines chrétiens, saurait pénétrer jusqu’en ce. tréfonds 
de la conscience — conscience aussi bien de:l’Inde que 
de l’Église — où gît, dans le mystère primordial, l’Église 
indienne de la Parousie? N'est-ce pas au secret de leur 
cœur, d’abord, que doit se réaliser cette Parousie, fruit 
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magnifique et dévoilement ultime du Sacrement et de 
Ntoutes ses préparations; du secret de leur cœur, alors, 
fque doit se répandre et rayonner autour d’eux, tant sur 
leurs frères chrétiens que sur leurs frères hindous, le 
témoignage de la vocation christique et trinitaire de 
[l’Inde, une avec sa vocation d’éternelle contemplante du 
mystère immanent et transcéndant à la fois du Sacci- 
dânanda ? 

Telle est toute la raison d’être, dans l’Inde et dans 
l'Église, des Ermites du Saccidânanda, continuateurs 
dans le Christ et l’Église de cette lignée jamais inter- 
rompue des sannyâsis et des gnânis de l’Inde, mettant le 
sceau parousiaque à leur vocation inouïe. Qu'en sera-t-il 
demain de l’ermitage en lequel ces sannyâsis chrétiens 
s’essaient à exister ? Les observances en lesquelles pren- 
dra corps l’idéal profond de leur âme pourront varier ; les 
lieux pourront changer; les hommes, disparaître; la 
graine minuscule si récemment encore confiée à la terre 
— terre de l’Inde et terre de l’Église — semblera peut- 
être aux hommes ne devoir jamais germer, comme il 
arrive chez nous quand la sécheresse se prolonge. Qu’im- 
porte en vérité tout cela ? 

Les hommes, les lieux, les temps, tout cela n’est-ce pas 
aux mains de Dieu, son insaisissable lil4? Du cœur de 
l’Inde et de l'Église jailliront en leur temps, comme 
d’une source unique, féconde et irrésistible, ces sannyâsis 
et ces gnânis chrétiens tant attendus, véritables « Ermites 
du Saccidânanda », quel que soit le nom qu’alors les 
hommes leur donneront. Ils peupleront les hauts lieux de 
l’Inde, ses bois, ses collines, les bords de ses rivières 
saintes ; ils se cacheront aux grottes des Himalayas, des 
Vindhya et d’'Arunachala; ils seront présence eucharis- 
tique aux lieux de pèlerinages. Ils seront ici liturges, en 
leurs communautés ; là, en leurs laures ou leurs solitudes, 
adorants muets du mystère intérieur. Ils seront dans les 
villes, près des Universités, enseignant les voies de Dieu 
à ceux qui étudient les sciences de ce monde; ils seront 
dans les campagnes, enseignant aux travailleurs le secret 
divin de leurs labeurs. Ils s’en iront aussi aux grands 
chemins, libres de tout, vivant d’aumônes, prêchant peut- 
être l'amour de Dieu ou le nom de son Christ, réveillant 
par leurs chants la dévotion des foules, nus et muets peut- 
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“| 
être comme le grand Sada Siva Brahman, fixés à jamais i} 
dans le Soi et enseignant par leur seul silence la voie de; 
l’ultime et éternel Silence. Où qu’ils soient, et quelle que: 
soit la forme particulière de leur vocation, ils seront les: 
témoins et les hérauts du Saccidânanda, qui se sera révélé! 
à eux en la solitude immense de leur cœur, aux dépasse. 
ments ultimes de la Sagesse, gnâna. 


Les longues préparations de l’Inde ne sont sans doute 
pas encore terminées; et c’est pourquoi le Seigneur n€ 
cesse de se révéler à l’Inde au cœur de ses gnânis, à la 
fois pour conserver vivante en leurs frères hindous cette 
attente consumante de la révélation au fond de l’âme de 
la divine Lumière et pour inciter leurs frères chrétiens à 
préparer l'intégration dans l’Église des richesses lente- 
ment accumulées pour elle dans la tradition et l’âme de 
l’Inde par le Verbe et l'Esprit. Les essais, si divergents 
et si ardus qu’ils puissent être, d’institutions monastiques | 
dans l’Église de l’Inde au cours des années récentes, sont 
pourtant le signe d’une activité, rebondissante, si l’on 
osait dire, de l’Esprit en elle. Quelles que soient les 
insuffisances des hommes et les obstacles, comme les 
retards, qu’opposent à l’œuvre de Dieu la petitesse de 
leurs esprits et l’étroitesse de leurs conceptions, le mys- 
tère de la prédestination chrétienne de l’Inde et de sa 
vocation parousiaque sera dévoilé un jour; et alors les 
moines qui en auront été les prophètes — « voyants » par 
la grâce de Dieu au fond de leur âme chrétienne et 
indienne — continueront, dans l’Inde enfin devenue chré- 
tienne, d’en être à jamais, au sein de l’Église et du 
monde, les témoins et les plus hauts réalisateurs. 


Swami ABHISHIKTESVARANANDA, 
de l’ashram du Saccidânanda. 
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et dans le détail par quelle méthodes on peut mener 
une enquête sur les vocations. Nous voudrions simple- 
_ ment montrer, en suivant un schéma que nous avons nous- 
même employé, l'utilité pratique d’une telle étude. 


N OUS n’avons pas l'intention d’exposer ici avec rigueur 


L'ESPRIT DE LA RECHERCHE 


Précisons tout d’abord l’esprit dans lequel doit être abordée 
cette recherche, si l’on veut ne pas lui demander plus de résul- 
tats qu’elle n’en peut fournir, et pourtant exploiter toutes ses 
possibilités. 


1. Les techniques utilisées ne prétendent pas « mesurer le 
Saint-Esprit » : personne ne conteste la validité des études 
historiques où l’on s’efforce de faire ressortir l’allure géné- 
rale et les caractéristiques de la vie religieuse à telle époque 
et dans tel pays. Pourtant, cette vie qui se réalise en des com- 
munautés pourvues d'institutions concrètes est un engage- 
ment mystérieux de la personne vis-à-vis de Dieu. Pourquoi 
serait-il illégitime de tenter un discernement des lignes de 
force repérables dans le faisceau des « causes secondes » par 
lesquelles chemine la volonté de Dieu en matière de vocations 
sacerdotales et religieuses ? 
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PT'élément strictement personnel et surnaturel de Éhadin | 
vocation, comme tel ineffable, ne saurait rendre vaine l'étude | 
statistique d'éléments observables au plan des ensembles. L’É- 
glise encourage d’ailleurs une telle orientation : « .… (L'outil 
statistique) ne fut-il pas mis en œuvre avec bonheur ces der- 
nières années pour l’étude des problèmes de la foi et de la pra- 
tique religieuse? Pour ce qui regarde l’Église catholique, elle 
possède en certains pays un Centre propre de statistique ecclé- 
siastique !. » | " 


2. Mais il ne faut pas se méprendre sur l’aspect technique, 
voire mathématique, sous lequel on présente souvent le résul- 
tat de telles recherches. Dans certaines questions, la structure 
des âges d’un clergé diocésain ou l’évolution de l’âge moyen 
d’entrée dans un noviciat, par exemple, la rigueur est objec- 
tive et quasi immédiate. Dans le domaine « sociologique », 
par contre, les résultats doivent être interprétés. Ce n’est 
jamais facile. « .… l'analyse statistique est en général impuis- 
sante à résoudre les problèmes dans leur essence : le statis- 
ticien collabore avec l’économiste, le biologiste, ou l’ingénieur 
(ajoutons : le sociologue ou le théologien), mais c’est dans le 
cadre de leur science ou de leur technique que ceux-ci doivent 
rechercher l'explication des faits observés?. » 


3. À quoi bon, dès lors, passer un temps considérable à de 
telles , études ? Ne pourrait- -on conclure directement à partir 
d'observations brutes mises en commun? Ne préserverait-on 
pas de la sorte l’usage des facultés d’intuition dans un do- 
maine où, précisément, les nuances ont une si grande impor- 
tance? En fait, l’esprit humain est très souvent impuissant 
à saisir directement de vastes ensembles. Il lui faut un « outil » 
adapté à ce genre de recherche. La méthode statistique et ses 
annexes a deux avantages : d’une part, elle décrit avec préci- 
sion la structure et l’évolution des phénomènes, met à cette 
occasion en lumière l'influence de tels ou tels facteurs, infirme 
ou confirme les impressions que l’on pouvait avoir À priori, 
suggère des RIRSEE en vue de recherches plus profondes ; 
d’autre part — et c’est un point sur lequel on passe trop sou- 


S. S. Pre XII, Allocution du 11 septembre 1953 aux membres de 
l'Institut International de Statistique. Osservatore Romano du 12 sep- 
tembre 1953. Original français. 

2. À. VESSEREAU, La statistique, p. 61, Coll. « Que sais-je ? », n° 287. 
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vent parce qu’il exige beaucoup de travail et une compétence 
plus particulière — elle sert à « tester » les hypothèses que 
la nature de l’objet étudié, la description des phénomènes ou 
l'esprit du chercheur ont pu évoquer. « Si la statistique 
demande une certaine connaissance préalable de la psychologie 
humaine, elle apporte aussi à l’étude de cette même psycho- 
logie des éléments précieux. Dans leur sécheresse et leur 
dépouillement, les chiffres revêtent parfois une rare éloquence. 
Ils rendent tangibles des situations susceptibles d'échapper 
même à un bon observateurë. » 


4. Supposons ces précautions prises. Nous voici, au terme 
d’une étude sérieuse, en possession du dossier descriptif et 
de la gerbe des conclusions précises. « À quoi cela sert-il? » 
nous a-t-on souvent demandé. 

Une telle réflexion révèle d’abord que notre éducation, notre 
formation secondaire, en général du type « classique », nos 
études ecclésiastiques ont modelé une forme d'esprit qui 
n’est pas spontanément en accord avec celle du statisticien . 
Un effort sérieux d'ouverture à ses méthodes est indispen- 
sable. De même, pour juger les structures socio-économiques 
de son temps et leurs implications morales, le professeur de 
morale qui enseigne le traité de la justice ne doit pas se con- 
tenter de principes théologiques ou philosophiques, mais ob- 
server scientifiquement la réalité, et cela suppose l’utilisation, 
au moins élémentaire, de mainte discipline annexe. 

Mais la réflexion rapportée plus haut comporte un autre 
contenu inconscient : pour s’être souvent dispensé de l’effort 
dont nous venons de souligner la nécessité, on voudrait que 
ces études résolvent par elles-mêmes les problèmes auxquels 
elles s’attaquent. Or, même si elles suggèrent tel ou tel type 


A 


3. S. S. Pre XII, loc. cit. — Cuvillier note dans son Introduction à 
la sociologie, p. 124, que la statistique en sociologie « exprime le 
résidu qui demeure lorsque les particularités individuelles s’éliminent, 
c'est-à-dire ce qui est imputable au phénomène social lui-même ». Il 
souligne bien ainsi le caractère fondamental de l'outil statistique en 
Holoëté, à ; 

4. « Ces recherches et leurs conclusions sont tellement étrangères à 
nos façons habituelles de penser et d’agir, qu’il nous faut sans doute 
insister encore. » F. Bourarp, Premiers Itinéraires en sociologie reli- 
gieuse, p. 87, Éditions Ouvrières, Économie et Humanisme, Paris, 1954. 

Nous nous faisons un devoir de renvoyer le lecteur au livre fondamental 
du même auteur : Essor ou déclin du clergé français, Éd. du Cerf, 


Paris, 1950. 
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| 
de solution, les études dont nous parlons ne sauraient dis- 
penser de la décision « politique ». De même, Îles travaux | 
approfondis que fournit au Parlement le Conseil économique 
n’ont pas valeur de décision. C’est aux hommes de gouverne- 
ment qu’il revient de prendre des mesures à la lumière des 
études fournies par les chercheurs. S’il est vrai qu’une étude | 
médiocre peut faire douter de la méthode, une étude sérieuse 
n’est pas disqualifiée parce que les chefs n’en ont pas tenu 
compte ou parce qu’on a mal exécuté leurs décisions. I1 faut, 
en ce domaine comme en beaucoup d’autres, se garder de 
prendre la méthode pour une « recette » dont l'application 
matérielle aboutirait de façon automatique au résultat 
escompté. 


5. Dernière remarque : la discrétion. Dans ces recherches, 
la collecte des renseignements soulève fréquemment des résis- 
 tances. Un évêque soulignait récemment que les spécialistes, 
en donnant trop de publicité à leurs résultats, justifient bien 
des réserves. Mais, dans la phase initiale de la sociologie 
religieuse, ces dernières années, la publication de manuels 
théoriques aurait rebuté le public; des monographies concrètes 
pouvaient seules l’ouvrir à ces recherches. D'autre part, le 
progrès de la science exigeait que les chercheurs correspon- 
dent, échangent leurs documents ; or, sans publications diver- 
ses, ils pouvaient difficilement entrer en relations suivies. 

Maintenant, la sociologie religieuse sort de l’enfance. Il 
paraît donc utile d'examiner à nouveau ce problème. Tout 
d’abord, les chercheurs devraient réserver leurs conclusions à 
l’autorité responsable des décisions qu’elles peuvent orienter. 
Vouloir tout jeter dans le domaine public est un défaut bien 
français. Dans le cas présent, certaines constatations sont 
en quelque sorte des secrets de famille ; leur divulgation intem- 
pestive auprès des masses chrétiennes pourrait soumettre la 
foi de beaucoup à une trop rude épreuve et les ennemis de 
l’Église pourraient profiter de ces renseignements pour rendre 
leur lutte antireligieuse plus efficace. De telles recherches 
doivent donc surtout fournir aux divers responsables des rap- 
ports sérieux et précis susceptibles d’éclairer leur politique. 
S. Em. le cardinal Lercaro, archevêque de Bologne, en 
faisait la remarque en mars 1954 au premier congrès ita- 
lien de sociologie religieuse : « Les résultats de nos con- 
quêtes de sociologie religieuse ne doivent pas toujours 
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4 être livrés sans discrimination au public. Mais ils seront, 
| par contre, présentés à l'autorité ecclésiastique et aux 


responsables, et soumis à leur attention, parce qu’ils in- 
téressent leurs directives et leur travail. La sociologie reli- 
gieuse, comme la statistique, est un instrument de gouver- 
nement 5. » 

On objectera qu’il faudra pourtant maintenir l'échange 
entre spécialistes et créer le climat public favorable au dévelop- 
pement de la science. À notre avis, la solution la plus sérieuse 
du problème découlerait indirectement d’un progrès dans le 
statut scientifique de la sociologie religieuse. Elle devrait uti- 
liser, — on comprendra que nous ne l’exposions pas en détail 
dans le cadre d’une note dont ce n’est pas l’objet, — une 


- branche toute neuve de la science moderne : la recherche opé- 


rationnelle. Cette technique, ou plutôt cette orientation d’es- 
prit, s'efforce de découvrir quelles sont, entre des problèmes 
apparemment très divers, les structures analogues qui per- 
mettent de leur appliquer des types unifiés de solutions tech- 
niques. Partant d'observations concrètes très complexes avec 
l'intention d'aboutir à des généralisations abstraites, la recher- 
che opérationnelle se heurte à des difficultés semblables à 
celles que rencontre la sociologie religieuse. En effet, les réa- 
lités concrètes qui constituent la matière de sa recherche tou- 
chent à la stratégie militaire ou industrielle, et donc relèvent 
le plus souvent du secret d’État ou du secret des affaires. 

Aussi, dans les publications, s’efforce-t-on de « transférer » 
les problèmes d’un contexte concret dans un autre tout en 
conservant leur structure objective et la validité scientifique 
des solutions. L'intérêt scientifique du « transfert » provient 
de ce que son mécanisme intellectuel exige à la fois un inven- 
taire poussé des données concrètes des problèmes, une rigueur 
de raisonnement absolue, et l’intervention des facultés d’intui- 
tion. L'utilisation de cette méthode permettrait à la sociologie 
religieuse à la fois de perfectionner ses techniques, d’aboutir 
À des résultats plus précis, et donc à une connaissance plus 
poussée des ensembles très complexes auxquels elle s’inté- 
resse. En outre, — mais il s’agit là d’une finalité accidentelle, 
— le transfert assurerait aux publications la discrétion sou- 
haitable. 


5. Traduction de l'Actualité religieuse dans le monde, du 15 juillet 
1954: 
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Il ne faudrait d’ailleurs pas prendre argument de cette 
remarque d'ordre tout À fait général, pour bouder systéma- 
tiquement toutes les publications de la sociologie religieuse. Si 
certains articles de revues ou certains fascicules d’enquêtes 
trop rapidement polycopiées sont parfois tombés dans le 
défaut signalé, la plupart des ouvrages ou essais publiés jus- 
qu’à ce jour l’ont été avec l’approbation des autorités ecclé- 
siastiques compétentes, même quand ce n’est pas sous leur 
propre responsabilité. 


+ 
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APRÈS ces remarques méthodologiques, essayons de décrire 


succinctement les perspectives ouvertes par une enquête sur 
les vocations. 

En général, les vocations font problème quand on voit sur 
plusieurs années leur nombre décroître dangereusement et les 
effectifs plafonner ou diminuer. Si l’on veut prévoir l’avenir, 
il faut décrire cette évolution numérique avec plus de préci- 
sion et en découvrir les causes. 


ÉVOLUTION NUMÉRIQUE 


On recourt alors aux archives disponibles : catalogues des 
religieux 6, fichiers divers, registres de prises d’habit, de pro- 
fessions, d’ordinations, etc. Généralement, on s’en aperçoit 
alors, certains de ces documents, mal établis, sont très 
incomplets. Constater une carence est un premier pas néces- 
saire si l’on veut y porter remède. 

Le problème est relativement simple : la « population » 
s’accroît principalement par les prises d’habit, plus rarement 
par « transfiliation » d’une province à l’autre; elle décroît par 
les décès et les départs de ceux qui ne persévèrent pas. La 
diminution des effectifs par excès des « sorties » sur les 
« entrées » peut avoir des causes simples ou complexes. Les 
causes simples sont au nombre de trois : ia diminution du 
nombre des entrées, l’augmentation du nombre des décès et la 


6. Pour ne pas alourdir le texte, nous employons surtout le vocabu- 
laire habituel aux Ordres religieux. Les transpositions pour le clergé 
séculier sont aisées. 
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baisse du taux de persévérance. Les causes complexes pro- 
viennent de la combinaison des causes simples. 

Il suffit, par conséquent, de dresser une statistique précise 
des « entrées » et des « sorties » annuelles, pour mettre en 
évidence à la fois l’évolution réelle des effectifs et ses causes. 
Généralement, on a affaire À une cause « complexe » : il faut 
en isoler les composantes et les interpréter séparément. 


1. Le rythme des entrées. 


La comparaison de ce rythme avec les données démogra- 
phiques générales est très éclairante. Ainsi, des années 10933 
à 1940 environ, le nombre des jeunes en Âge d’entrer dans 
les séminaires et noviciats était plus faible en raison de la 
diminution de natalité consécutive à la guerre de 1914-1918. 
La pyramide des âges du clergé français, dans son ensemble 
au moins, correspond sur ce point à la pyramide de la popu- 
lation masculine française. Le rapprochement avec les événe- 
ments de l’Histoire (crises économiques et sociales, guerres, 
etc.) apporte aussi bien des lumières; le phénomène « voca- 
tions » se révèle, sur ce point, un baromètre très sensible. 
Évidemment, d’autres causes peuvent jouer ; nous reviendrons 
sur telle ou telle. 


2, Les décès. 


Dans la plupart des Ordres religieux, on enregistre actuel- 
lement peu de décès : étant entrés lors de la Séparation de 
l'Église et de l’État, les religieux des classes d’âge les plus 
menacées par la mort sont peu nombreux. Pendant cinq ans, 
le nombre annuel des décès baissera légèrement, puis montera 
réguliérement, jusqu’à être, dans vingt ans, quatre à cinq fois 
ce qu’il est actuellement. Mais, parallèlement, cela signifie 
que le nombre des vieillards à charge aux communautés 
augmentera. Les chiffres révèlent un problème inéluctable 
reste à ne pas se laisser prendre au dépourvu. 


3. Le taux de persévérance. 


Tous les sujets qui entrent dans un séminaire où dans un 
noviciat ne persévérent pas, c’est normal. Il en est qu’on juge 
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inaptes à la vie religieuse ou sacerdotale, d’autres estiment L: l 
d'eux-mêmes s’être fourvoyés. L'évolution du taux de persé- 
vérance mérite une étude : est-il constant? varie-t-il? dans 
quel sens? pourquoi? comment s’orientent ceux qui s’en 
vont : combien retournent dans le monde? combien tentent 
une nouvelle expérience dans le clergé séculier ou dans d’au- 
tres ordres ? parmi ces derniers, combien réussissent ? à quel 
moment partent-ils : en majorité pendant le noviciat, ou piu- 
sieurs années après? ce moment varie-t-il avec les généra- 
tions? combien enfin abandonnent un engagement de soi 
définitif ? 

Au total, une série de constatations amènent à réfléchir 
d’une part sur les dispositions des sujets (influence du climat 
de l’époque, de l’origine sociale, de l’âge d’entrée, caractères 
des diverses générations, etc.) et, d’autre part, sur la vie con- 
crète de l’Ordre (influence des Pères Maîtres, des méthodes 
de formation, des modes de recrutement, etc.). 


4. Structure des âges. 


L'évolution numérique ne change pas seulement l'effectif 
global d’un clergé, elle modifie aussi sa structure par classes 
d'âge. Il est très important à cet égard de construire la clas- 
sique « pyramide des âges » non seulement pour l’année pré- 
sente, mais encore pour le passé. La comparaison des pyra- 
mides de cinq en cinq ans depuis 1920, par exemple, per- 
met d'isoler l’évolution des groupes d’Âges : ainsi, moins de 
trente ans (l'avenir), entre trente et soixante-cinq ans (le 
présent), plus de soixante-cinq ans (le passé). On fait parfois 
de curieuses constatations : dans tel cas, le nombre des jeunes 
diminuait régulièrement depuis plus de vingt ans et personne 
ne s’en était aperçu! On se fiait à l’impression produite par 
quelques nombreux noviciats. 

Autre point intéressant : le creux des années 1933 à 1940 
traduit, certes, au plan de l’ensemble du clergé la faible nata- 
lité des années 1914-1918. Pour les Ordres qui étaient après 
1920 en pleine reconstitution, une autre cause a joué: le petit 
nombre des religieux en plein rayonnement, susceptibles d’é- 
veiller des vocations. Bien sûr, les maisons d’études étaient 
peuplées, mais les couvents actifs comportaient un fort pour- 
centage de pères âgés, relativement peu de pères en pleine 
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activité et, qui plus est, le plus grand nombre sortait À peine 
des maisons de formation. Or, les effectifs de l’enseignement 
secondaire, base de recrutement de nombreux ordres, ne ces- 
saient de croître. Il est vrai que le nombre des bacheliers a 
légèrement baissé dans les années 1933, 1934 et 1935; mais 
la proportion est sans rapport avec la chute des vocations qui 
s’étend d’ailleurs sur une plus large période. Ce fait rend le 
phénomène plus saisissant. 

Certes, d’autres causes ont joué, ainsi la crise économique 
et sociale; une étude générale de ce point précis apporterait 
sans doute bien des lumières. 


5. Prévisions. 


Enfin, l’analyse de l’évolution des effectifs permet certaines 
prévisions : 

— Augmentation ou diminution possible du nombre des 
vieillards ; È 

— évolution en nombre et en Âge des « actifs », qui permet 
de se demander quel serait le plan d'activité générale le plus 
conforme aux possibilités réelles de l'Ordre; 

— définition du nombre vital de novices nécessaire pour 
les cinq années à venir, afin de maintenir soit l’effectif actuel, 
soit l’équilibre des Âges, selon l’objectif que l’on se fixe; 

— mise en lumière des facteurs dynamiques : ainsi, dans 
un cas, les religieux âgés de trente à trente-cinq ans consti- 
tuent 22 Ÿ du total. C’est pour l'immédiat un facteur dyna- 
mique, mais pour l'avenir un gage certain de déséquilibre, si 
les jeunes générations ne suivent pas en nombre suffisant. Etc. 


Très instructive, la simple étude de l’évolution numérique 
d’une province religieuse représente déjà un travail considé- 
rable. Mais si l’on a le courage de l’entreprendre une fois, 
ce n’est rien de mettre le dossier à jour chaque année. De la 
sorte, on a sous la main l'instrument qui permet un examen 
sérieux et suivi de la situation. 


ORIGINE GÉOGAPHIQUE 


Cette question recoupe à la fois l'étude numérique, que 
nous venons d’examiner, et l’étude proprement sociologique, 
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qui va suivre. En effet, le cadre géographique permet de 
regarder toutes les données sous un angle spécial : ainsi la 
vision cartographique de l’origine des vocations précise la 
comparaison entre le rythme des entrées et les données de la 
- démographie générale. Supposons qu’un Ordre recrute un 
pourcentage régulier des jeunes en Âge d’y entrer :les régions 
plus peuplées fourniront forcément plus que les autres. Mais 
d’autres facteurs entrent en ligne de compte : toutes les 
régions de France ne présentent pas le même degré de vie 
chrétienne, et l’on retrouve ici la carte religieuse de la France 
de M. le chanoine Boulard?7. D'autre part, pour être plus ou 
moins lâche selon les Instituts, la relation entre le ministère 
des pères ou l'implantation des maisons et le recrutement 
complique le problème. 

Pourtant, cette vision est encore trop statique. La connais- 
sance de la démographie régionale permet de faire des prévi- 
‘sions : dans telle région ou localité, la forte natalité est un 
facteur positif, mais le faible développement économique, -qui 
entraîne l'exode massif des jeunes vers d’autres régions plus 
favorisées, diminue ou annule cet effet positif. L'évolution de 
la densité en établissements scolaires peut également interve- 
nir pour modifier cet ensemble. On peut aussi distinguer le 
recrutement urbain et le recrutement rural : l’évolution dans 
le sens campagne-ville ou vice-versa est très révélatrice et 
peut faire surgir beaucoup d’autres questions. Enfin, quand, 
sous l’effet de causes diverses (le déplacement d’un couvent, 
par exemple), les vocations cessent de provenir: d’une région 
pour affluer d’une autre, le phénomène affecte qualitativement 
une province : ainsi les jeunes de l’Isère ne ressemblent pas 
à ceux de l’Anjou ou de la Vendée, et la prédominance quan- 
titative des uns ou des autres aura des répercussions. De 
nombreuses questions ne s’éclairent donc vraiment que dans 
cette optique particulière. 


ASPECTS SOCIOLOGIQUES 
C’est une expérience constante dans l’Église que «... le 
premier jardin, et le mieux adapté, où doivent germer et 


éclore les fleurs du sanctuaire, c’est encore et toujours la 
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famille vraiment et profondément chrétienneS ». Il faut 
donc examiner l’origine familiale des vocations du double 
point de vue religieux et socio- -professionnel, puisque le se- 
cond conditionne partiellement le premier. Mais l'influence 
familiale est complétée ou modifiée par la période de forma- 
tion scolaire. Étudier de près l’origine scolaire est donc néces- 
saire, indépendamment du lien organique que nous verrons 
entre cette origine scolaire et le type socio-professionnel des 
familles. L'influence grandissante de l’Action Catholique pose 
divers problèmes selon que les jeunes qu’elle oriente vers une 
vocation sacerdotale ou religieuse suivent ou non une filière 
scolaire traditionnelle. Toutes réalités, on le voit, qui sont 
déja au centre de la recherche générale en sociologie feli- 
gieuse. 


ORIGINE FAMILIALE 


1. Le nombre d’enfants. 


Ce renseignement indispensable est encore plus précis si 
l’on connaît le rang du sujet parmi ses frères et sœurs. Ordi- 
nairement, si l’on rapproche cette donnée de la famille fran- 
çaise type, on constate que les vocations proviennent surtout 
de familles plus nombreuses. On pouvait s’y attendre. Des 
| comparaisons plus détaillées pourront nous apporter d’autres 
- indications. 


2. Type religieux de la famille. 


Une série de questions sur le degré de pratique religieuse, 
sur l'engagement chrétien des différents membres de la fa- 
mille, sur les vocations parmi les ascendants et les frères et 
sœurs, permettent de préciser ce point. Dès qu’on a un nom- 
bre suffisant de renseignements de ce genre, des constantes 
se dégagent rapidement : pourquoi telle proportion assez 
forte de familles peu pratiquantes, voire incroyantes ? Pour- 


8. Pre XI, Encyclique Ad catholici sacerdoti fastigium, traduction de 
la Bonne Presse, p. 39. 
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quoi une majorité de familles que l’on peut qualifier de « tradi--} 
tionnelles » sans engagement aucun dans l’Action catholique ?'} 
Pourquoi souvent ceux qui viennent de familles « militantes »:} 
ne sont-ils pas les seuls parmi leurs frères et sœurs à être: 
appelés par le Seigneur? Voilà quelques questions-types à se: 
poser. 

Puis on regardera le phénomène dans son cadre géogra- } 
phique : peut-être les familles « traditionnelles » caractérisent: 
elles une région ou une localité donnée, les « militantes » une, 
autre. Le mode de recrutement et, de plus en plus, l’implan- 
tation géographique, et surtout les divers types du ministère 
des pères, interviennent également. 

Enfin, si l’on regarde le phénomène non plus dans f’espace 
mais dans le temps, on peut discerner une évolution dans Îles 
types de familles qui fournissent habituellement des vocations. 
On trouvera sans doute une augmentation des foyers « mili- 
tants », on verra des familles « traditionnelles » s’engager | 
dans l’Action catholique au niveau des générations actuelles, 
d’autre au contraire s’étioler de plus en plus dans un chris- 
tianisme « sociologique ». Toutes ces indications ne sont pas 

_sans intérêt pour l'orientation d’une politique des vocations : 
ou du ministère des religieux. 


3. Type socio-professionnel. 


Le type socio-professionnel des familles fournit d’autres : 
indications. Les diverses enquêtes de pratique religieuse l’ont 
tellement souligné que nous n’insisterons pas. 

Renseignements pris, on rapprochera la structure socio- 
professionnelle de la province de celle de la population natio- 
nale ou régionale, de celle que fournissent, pour les chrétiens 
qui fréquentent nos églises, les diverses enquêtes de pratique 
religieuse, de celle enfin des parents d’élèves entrés en sixième 
ou des parents d'étudiants en facultés, que l’on trouvera dans 
les publications du Bureau Universitaire de la Statistique. 
Autant de comparaisons souvent très éclairantes. De notre 
point de vue, chaque province religieuse discernera, grâce à 
cette étude, les caractéristiques sociales que lui confère son 
recrutement. 

C’est un fait trop peu remarqué : lorsqu’une couche sociale 
fournit trop exclusivement le recrutement d’un ordre, elle 
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lfinit par lui transfuser sa mentalité. Peut-être n’en épousera- 
lt-il pas toutes les opinions, toutes les réactions devant les 
(événements (on prendra même parfois des positions opposées, 
[mais comme telles souvent excessives), mais, dans les manières 
[de vivre quotidiennes, il transposera en vie religieuse certains 
Icomportements sociologiquement caractérisés, et sera peu per- 
Iméable à certaines valeurs humaines. Certains ordres seront 
de ce fait plus « bourgeois », d’autres plus « populaires ». 

_ Surtout, l’appartenance à un milieu donné semble avoir 
une influence indirecte, par l’ambiance culturelle où elle fait 
vivre et grandir l’enfant. 

Certains, peut-être, voudront ne pas retourner, dans leur 

ministère, à leur couche sociale d’origine, mais se déferont-ils 
vraiment de l'empreinte qu’elle a laissée dans leur psycholo- 
gie? Et si la majorité des religieux reste liée à un milieu 
‘donné, comment seraient-ils sensibles aux problèmes des au- 
tres milieux ? Il serait souhaitable qu’un ordre apostolique se 
(recrutÂt dans toutes les couches sociales et que le fils du 
médecin ou du grand professeur véclt, durant les années de 
formation surtout, avec le fils du paysan, du technicien ou du 
manœuvre. 
‘Or, les chiffres sont révélateurs. On serait en droit d’at- 
tendre que chaque couche sociale fournisse un nombre de 
vocations proportionnel à la qualité de la pénétration chré- 
tienne qui s’y manifeste. En fait, ce nombre varie avec les 
possibilités d'accès à la culture classique offertes aux jeunes 
par leur milieu. Des vocations se perdent donc parce qu’un 
milieu humain a moins de chances qu’un autre de monter. 
Cela nous invite à étudier l’origine scolaire des vocations. 


ORIGINE SCOLAIRE 


Le problème est très net. L’ensemble des ordres religieux 
et du clergé séculier exige pratiquement — sauf exceptions 
assez rares jusqu’à ces dérnières années — que leurs sujets 
aient reçu une formation du type secondaire-classique; régu- 
lièrement, on envoie dans un établissement spécial les voca- 
tions « tardives », ne serait-ce que pour y apprendre assez 
de latin. On repère vite quelles filières ont, dans ces trente 
dernières années, conduit les garçons de France à mener 
h bien des études secondaires ; pour les enfants de familles 


7 


après les examens normaux. Les familles modestes mais 
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RATS Ed | 
très modestes : le petit séminaire, le juvénat, plus rarement 
un collège libre ou un lycée d’État; joue alors le sys:}: 
tème des bourses diocésaines, ou religieuses, ou d’État: 


relativement peu nombreuses (deux ou trois enfants), pour- 
ront, au prix d’un effort persévérant, financer les études de} 
l’un des enfants au moins. Pour les familles plus uisées} 
aucun problème : plus on s’élève dans la hiérarchie sociale; 
plus il était impensable, jusqu’à une date récente, que le 
enfants entreprissent d’autres études que secondaires, dans 
les collèges libres ou les lycées d’État?. C’est la proportion 
de sujets ayant suivi l’une ou l’autre de ces filières qui com 
pose la physionomie sociale d’un ordre religieux. Certains 
ordres se recrutent surtout parmi les jeunes urbains fréquen- 
tant les lycées, voire les facultés ou les grandes écoles, d’au- 
tres tirent la majeure partie de leurs vocations de leurs juvé- 
nats recrutés surtout en campagne. 

Mais cette discrimination conditionne aussi le niveau humain, 
voire chrétien, des sujets : la formation donnée jusqu’à ces; 
dernières années dans les petits séminaires ou les juvénats,, 
et les collèges libres (au moins pour les internes), n’a pas; 
permis aux jeunes qui, de ces maisons, sont entrés directement: 
dans les séminaires et noviciats, de s’engager personnelle-. 
ment dans les mouvements d’Action catholique, d’avoir des: 
responsabilités concrètes, de s’affronter comme chrétiens avec: 
des jeunes non chrétiens. Au contraire, les garçons issus de: 
familles urbaines et bourgeoises, qui ont fait leurs études: 
comme externes dans un établissement d’État, ont souvent eu 
à témoigner de leur foi, ils ont pris part active à une J.E.C. 
beaucoup plus vraie que celle d’un collège libre, au mouve-. 
ment scout, aux Conférences de saint Vincent de Paul, etc., 
ils ont pu bénéficier du ministère spécialisé d’aumôniers qui 
n'étaient pas pour eux des professeurs 1. Plusieurs d’entre 


9. Cf. Les jeunes et leur avenir, dans Économie et Humanisme, n° 04 
(novembre-décembre 1955). Lire en général toute la littérature récente con- 
cernant la réforme de l’enseignement qui modifiera rapidement les données 
de notre problème. Notons simplement : a) que les candidats au bacca- 
lauréat latin-grec ne représentent plus guère que 12 % des futurs bache- : 
liers et que les séries sans latin ni grec attirent à elles seules plus de 
6 % des candidats; b) l’énorme extension de l’enseignement technique; 
c) la modification rapide de la structure sociale des parents d’élève entrant 
en sixième. 

10. « Pendant que de nombreux prêtres enseignent les mathématiques, 
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eux ont même, à la suite d’une crise de leur foi adolescente, 


découvert sa valeur pour une vie adulte totalement affrontée 
à la misère du monde. En définitive, ces deux origines spéci- 
fient deux types de vocations. Aussi une enquête sur les voca- 
tions doit-elle nécessairement comporter quelques questions 
sur l'engagement chrétien ou humain des sujets eux-mêmes, 
et pas seulement de leurs parents. De même faut-il savoir si 
le sujet a exercé un métier avant son entrée dans l'Ordre. 


PROBLÈME DES CULTURES 


Mais l’origine scolaire conditionne la culture et c’est un 
point crucial. L'origine scolaire traditionnelle dont nous 


venons de parler, qui conditionne et la structure sociale des 


provinces et l’engagement chrétien des sujets, forme égale- 
ment barrage aux vocations susceptibles de venir d’autres 
milieux sociaux. Or, il existe de plus en plus en France des 
élites chrétiennes jeunes, dont les “qualités humaines et chré- 
tiennes, en matière de vie personnelle et d'engagement, dépas- 
sent singulièrement le niveau de bien des bacheliers H, Mais 
pour un jaciste ou un jociste, le barrage culturel ne découra- 
gera-t-il pas à l’avance toute idée de vocation : ils ne sont 
pas du même monde que l’ensemble du clergé, n’ayant pas 
suivi les filières dont nous avons parlé. On ne peut, dans 


les aumôniers de nos lycées sont surchargés et ceux de l’enseignement 
technique en nombre insignifiant. » (Une lettre.) 

11. « Il suffit de s’entretenir avec des garçons de dix-huit ans, à la 
sortie du secondaire, classe de philosophie incluse, pour constater que la 
quasi-totalité d’entre eux sont incapables d’apprécier les phénomènes 
dominants de leur époque [...] La parole doit être contrôlée. La rigueur 
formelle, discipline nécessaire de l'esprit, ne peut masquer longtemps la 
dévitalisation du contenu. Trop de petits Français parviennent à l’âge 
d'homme persuadés que le discours développe son efficacité propre. Il 
leur arrive d'apprendre le contraire dans les malheurs de leur nation [...]. 
On souhaiterait que l’enseignement leur fournisse plus tôt ia leçon de 
l'expérience, leur donne, par la critique historique, par la méthode 
scientifique, par l'apprentissage technique et sportif, un sentiment plus 
exact de la distance qui sépare l'exigence verbale de l’exact accomplisse- 
ment de l’action. » P. FRaAisse, Esprit, février 1955, pp. 229 et 230. 

12. « Notre formation classique, pour un bon nombre d’entre nous, 
malgré sa richesse incontestable, accuse encore notre divergence de pen- 
sée avec ce « monde technique » qu’est le monde moderne. » Abbé 
LEBRETON, Supplément de La Vie Spirituelle, n° 35 du 15 novembre 1955, 
p. 380. Cf. également Simon LiGIER, Essai de psychologie pastorale, 
pp. 322 et suiv., Éditions Ouvrières, Paris, 1951. 
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ces pages, qu’effleurer ce problème, aussi crucial pour l’effi- 


cacité du ministère que pour le recrutement religieux et sacer- 
dotal. 

Une étude attentive des quinze dernières années permettrait 
de situer chaque province sur cet éventail et de discerner 
les obstacles qui s’opposeraient à une évolution souhaitable. 
Pour résoudre le problème, toute institution d'accueil préa- 
lable au noviciat devra satisfaire deux lignes de besoin : il 
faudra compléter l’éducation des bacheliers, car l’enseigne- 
ment secondaire actuel libre ou public ne donne plus une for- 
mation humaine totale, et les engager à découvrir autrement 
que dans les livres les problèmes de leur temps, et à entrer 
dans les mouvements apostoliques, à l'exemple de ces tentatives 
où les petits séminaristes, à partir de la classe de troisième, 
suivent les cours au collège libre, mais relèvent pour leur 
formation spirituelle et apostolique de prêtres compétents, 
aumôniers d'Action catholique 5. Pour ceux qui viendront, 
de plus en plus nombreux souhaitons-le, d’autres milieux 
sociaux et de l'Action catholique spécialisée, il faudra songer 
à des institutions capables de compléter eur instruction et 
leur culture générale, de leur ménager la transition indispen- 
sable vers la formation normale des séminaires et maisons 
religieuses, sans les couper totalement de l’action qui en a 
fait des hommes, si l’on ne veut pas qu’ils soient brutalement 
dépaysés. « Ne pas les dépayser brutalement » est trop peu 
dire encore. Généralement, ces sujets apportent avec eux des 
valeurs humaines qui, pour n'être pas du même type que les 
qualités cultivées par les humanités classiques, auraient tout 
intérêt à se voir intégrées et assumées dans la formation 
sacerdotale. 


TYPES DE VOCATIONS 


On se demande ici comment naissent les vocations. Une 


13: & .… Il ne faut absolument rien négliger de tout ce qui peut être 
utile de quelque façon pour parfaire le corps et l’âme, cultiver toutes les 
vertus naturelles et former virilement un type d'homme complet, en sorte 
que, ensuite, la formation, soit religieuse, soit sacerdotale, s’appuie sur 
ce fondement très solide d’une honnêteté naturelle et d’une humanité 
cultivée. » Constitution apostolique, Sedes Sapientiae du 31 mai 1056. 
Documentation catholique du 8 juillet 1956, p. 855, n° 22. (On lira avec 
fruit l’ensemble de ce document.) 
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série de questions judicieuses permet de tirer de l’ensemble 
des réponses quelques lignes de force : dans quelle propor- 
tion les vocations naissent-elles dans l’enfancé pour se déve- 
lopper ensuite lentement? apparaissent-elles brusquement ? 
après conversion ? quel est le cheminement le plus fréquent : 
une inspiration intérieure née en dehors de toute influence 
directe de l'Ordre? tout un jeu de « causes secondes » : ren- 
| contre de pères, lecture de livres (soulignons à ce propos 
l'influence de bonnes biographies des saints fondateurs, qui 
est loin d’être négligeable), spectacle de la vie d’un cou- 
vent, prise de conscience des besoins de l’Église par l’exer- 
cice de responsabilités dans l’Action catholique ou au con- 
tact de la misère du monde à l’occasion de la vie militaire 
(guerre, captivité, déportation)? la consécration religieuse de 
soi à Dieu et aux autres s’axe-t-elle toujours sur les mêmes 
valeurs ? Il y a, de fait, des époques où les jeunes insistent 
plus sur le caractère absolu du don à Dieu, sur la nécessité 
d’une solide formation intellectuelle, sur le renouveau litur- 
gique ou celui des méthodes apostoliques, sur la pratique 
authentique des valeurs évangéliques, etc. 

Il faut se garder de s’en tenir à une simple juxtaposition 
d'éléments divers ou à quelques constatations simples : ainsi, 
exemple entre mille, un jeune entre dans un Ordre, à la suite 
d’une retraite prêchée par un père de cet Ordre, mais en fait 
l’origine de sa vocation — dont il n’a peut-être pas conscience 
— est à chercher dans le ministère exercé antérieurement 
auprès de sa famille par d’autres prêtres. 

Se rendre compte de l’évolution de ces facteurs peut être 
très utile pour l'orientation d’une politique des vocations. Cet 
examen peut indiquer, partiellement tout au moins, pourquoi 
l’attrait de certains Ordres baisse à telle époque tandis que 
grandit le prestige d’autres Instituts, et amener les respon- 
sables à confronter la vie concrète de leur Ordre avec son 
idéal et avec les besoins de l’Église. 


* 


Ex groupant sous quelques têtes de chapitres les principaux 
éléments d’une enquête sur les vocations, nous avons voulu 
souligner les résultats essentiels que l’on peut en attendre. 
La liste des problèmes que l’on peut soulever à cette occasion 
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| graves en leur dur. De plus, n À 
un petit nombre seulement des liens qui relient constatations ti 1! 
et problèmes les uns aux autres. Seul un article plus techni- : 
_ que pourrait donner une vue synthétique assez complète, | 
montrer comment à chaque étape de la recherche s’articulent 
les questions et par quelles méthodes on peut contrôler les 
hypothèses successives 15, 
Pour nous, l'intérêt de ces recherches ne fait aucun doute, 
non plus que la nécessité actuelle d’une étude d'ensemble sans 
| . commune mesure avec la simple juxtaposition de monogra- 
A __ phies, même très sérieuses. 
ne , 
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14. À paraître dans le numéro de novembre-décembre 1956 d’ Économie 
et Humanisme. 

15. « C’est un défaut sans cesse aggravé de l'intelligence française que | 
de savoir admirablement développer un système cohérent de déductions … | 
en se donnant telle ou telle base de départ, mais en étant impuissante à 
ie le réseau complexe de toutes les bases de départ POSSMIES » 

He La Vie Intellectuelle, juin 1955, p. 60. 
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nier, à Mortefontaine dans le diocèse de Beauvais, à 

une cérémonie assez rare. Quatre Congrégations fémi- 

nines affiliées à l’Ordre de saint Dominique opéraient leur 

fusion et renonçaient chacune à son autonomie de gouverne- 

ment et à son titre d’origine pour donner le jour à une Con- 
grégation juridiquement neuve. 

L’envoyé romain devait, au début de la cérémonie, mettre 
l'accent sur la beauté du cas. Jusqu’à présent, edit. il, de 
semblables opérations ne se sont guère réalisées dans l’Église 
que pour parer à des situations compromises ou désespérées, 
ou sous la pression de la hiérarchie. Une jonction toute spon- 
tanée de Congrégations, inégalement mais réellement vivan- 
tes, serait sans précédent. En tout cas, le révérendissime délé- 
gué déclarait que sa députation par la Sacrée Congrégation 
devait être interprétée comme un encouragement formel, pour 
les Instituts religieux qui vivent aujourd’hui à une échelle trop 
limitée et disproportionnée avec les besoins du monde contem- 
porain, à entrer dans des unités plus vastes au sein desquelles 
les énergies peuvent être mieux réparties, et mieux assurés 
les cadres nécessaires à la formation des jeunes, de jour en 
jour plus exigeante. Sans méconnaître les difficultés de tous 
ordres que rencontrent semblables entreprises, il louait la 
procédure adoptée et sa prudence. Il y voyait un modèle digne 
de créer une jurisprudence pour tous cas parallèles. Aussi 
était-il manifeste que sa parole voulait atteindre, au delà des 
quelque cinq cents religieuses qui constituaient son auditoire, 
au dela même du millier de sujets que compte en sa naissance 


U délégué spécial du Saint-Siège procédait, le 4 août der- 
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l’Union saint Dominique, et au dela de l’Ordre dominicain} 
_ directement engagé. | h 

C’est pourquoi la présente chronique, malgré l’apparence,, 
n’intéresse pas seulement la famille religieuse qui a connu le 
4 août une joie assez exceptionnelle. Même si elle contient, 
un relevé de situation ou des éléments d’information histori-: 
que qui paraîtraient mieux en place dans une chronique de/}h 
Congrégation ou d'Ordre que dans une revue de spiritualité 
d'intérêt général, ils sont rapportés ici pour aider à réaliser! 
toute la portée d’un événement et le sens d’un mouvement, 
Mais il est utile, pour comprendre les choses, de dire d’abord 
l’ordre dispersé dans lequel s’étaient produites les fondations de 
religieuses dominicaines à vœux simples depuis le XVIIT® sie- 
cle. On verra mieux alors comment est né et s’est développé 
le mouvement vers l'unité qui vient de produire un très beau 
fruit, et on en déctira rapidement la procédure. Peut-être 
sera-t-on alors en bonne place pour poser quelques questions 
qui, au delà des valeurs juridiques engagées, commandent, 
au jugement de l'observateur bienveillant, l’avenir de la. 
jeune « Union saint Dominique ». 


Réflexions sur le passé. 


À jeter les yeux sur les quelque quarante Congrégations 
dominicaines de religieuses À vœux simples qui ont aujour- 
d’hui leur maison généralice dans un des diocèses de France, 
on s'interroge sur les causes dé cet éparpillement. Elles sont 
évidemment liées aux contextes historiques et géographiques 
qui ont déterminé Chaque fondation, et à l’évolution générale 
des institutions religieuses depuis deux et trois siècles. L’an- 
cienne situation française de.l’Ordre de saint Dominique, la 
grande cassure de la Révolution et les conditions de la vie de 
l'Église avec les restaurations et les innovations du XIX° siè- 
cle; la nécessité, pour les évêques d’alors, de faire face aux 
besoins locaux avec les moyens providentiels suscités ici ou 
là, et leur volonté de promouvoir et de stabiliser les institu- 
tions nées sous leur bénédiction ; la multiplicité et-la diversité 
de ces œuvres au gré des années et de la pauvre civilisation 
de ces siècles hésitants ; l’affermissement, à travers tout cela, 
des vœux simples dans le droit de l’Église, leur montée pro- 
gressive à la pleine publicité canonique et leur prise en charge 
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toujours plus nette par le pouvoir hiérarchique, d’abord dans 
des approbations implicites, bientôt dans des actes plus offi- 
ciels, enfin dans des érections canoniques en forme; tout cela 
entre en ligne de compte pour qui veut juger le donné con- 
temporain et sa diversité. 

À réfléchir sur cet ensemble et sur la situation qui en 
résulte, il semble que, sans vouloir dogmatiser ni rationaliser 
dans un domaine où commandent, avec la vie et ses poussées 
quasi instinctives, la sainteté et la liberté des enfants de Dieu, 
on peut tenter une sorte de classification de nos Congréga- 
tions selon les circonstances de leur fondation. On aboutirait 
à peu près à un rangement en quatre catégories qui, sans 
être exhaustif ni très formel, serait assez suggestif. 

Voici, en premier lieu, le cheminement de beaucoup de 
fondations, conçues et réalisées à partir de besoins locaux, 
assez limités et localisés : un prêtre a discerné tel besoin dans 
sa paroisse ou son canton : il y a lieu de créer une école chré- 
tienne, ou un refuge, ou un hospice pour vieillards. Des cir- 
constances providentielles font rencontrer la personne excep- 
tionnelle qui se trouve presque toujours au début d’une grande 
œuvre. Quelques collaboratrices arrivent. On se groupe. On 
entreprend l’œuvre désirée. Pour donner à tout cela, com- 
munauté et œuvre, plus de fermeté et de stabilité, on s’oriente 
vers un certain état religieux, selon la forme adaptée à ce 
genre de choses, le statut des vœux simples. Si le prêtre qui 
est l’initiateur de l’œuvre ou la fondatrice elle-même ont des 
affinités avec l'Ordre; qu’il soit ou qu’elle soit tertiaire; ou 
que, d'occasion, un religieux de passage au cours de quelque 
retraite se trouve devoir orienter les choses, on ira peut-être 

chercher chez saint Dominique une tradition et un appui. De 

proche en proche on est conduit à l’affiliation et on rédige les 

Constitutions dans cette perspective. On peut presque dire 

que, dans ce premier cas, c’est l’œuvre à laquelle on s’est 

voué qui a entraîné le reste. Mais l’œuvre se développe. Bien- 
tôt elle essaime. La Congrégation affiliée prend son essor. 

Combien de Congrégations du XIX° siècle sont nées selon 

ce schéma? Peut-être sont-elles restées de droit diocésain, 

. appliquées à répondre à un apostolat local ou assez stricte- 

ment régional; ou, bientôt élargies, elles sont devenues de 

droit pontifical (Ambert, 1832; Ganges, 1859; Albi, 1852; 

Monteils, 1853; Bourg, 1860; les Saints-Anges de Lille, 

1936, etc.). Nées, en tout cas, d’appels locaux, les Congréga- 


AT CE 7 » Mug pe se 


338 AUTOUR DE LA VIE RELIGIEUSE 


tions de ce “one sauf évolution ultérieure, seraient facilement 
polyvalentes : on a dû faire face, localement, à des besoins 
variés, et on répondait à bien des appels : hospitalière, ensei- 
gnante, paroissiale (pour employer la distinction tripartite des 
actuelles grandes unions nationales), on n'avait peut-être pas 
résolument opté. Pour de telles Congrégations, là où elles 
sont demeurées très localisées, le danger serait de se replier 
sur un trop petit territoire et le risque de n’y pas respirer 
suffisamment les grands courants de pleine catholicité. 

Mais voici un deuxième type d'acheminement vers l’état 
religieux; ce ne sont plus des besoins locaux qui ont fait 
naître une fondation, mais des contacts spirituels entre un 
religieux très homme de Dieu, et une personne de haute qua- 
lité spirituelle. L'idée d’une fondation ayant surgi, on la con- 
çoit d'emblée dominicaine et d’un intérêt assez général, plus 
vaste que tel ou tel besoin local, spécifié aussi plus nettement 
et assez strictement. Le P. Lataste et Mère Bernardine fondent 
ainsi Béthanie en 1866. Le P. Aussant et Mme Leblanc don- 
nent naissance au Saint-Rosaire de Sèvres en 1852. Le 
P. Bourard et Mlle Chupin fondent l’œuvre des refuges de 
Chatillon, etc. 

Troisième manière : une ou plusieurs fraternités de tertiaires 
de vie commune passent progressivement, en corps constitué, 
à l’état religieux. Il faut citer le cas assez typique de la Con- 
grégation du Puy. Elle se glorifie légitimement de son origine 
première lointaine. La fraternité dont elle est née date en 
effet du plein XIII° siècle. Et il n’y eut pas d’interruption. 
Mais il y eut constante évolution. Il y eut notamment le cas, 
déterminant ici, de Mère Agnès (dite « de Langeac »), qui avait 
été de la fraternité du Puy. Une fois devenue moniale, elle 
abandonne sa maison à la fraternité qui en fait une maison 
de vie commune. Le renforcement progressif de cette vie com- 
mune aboutit au XIX° siècle à une authentique Congrégation 
à vœux simples. Lorsque l’évêque du Puy, en 1889, fait 
l’union autour de cette maison de toutes les fraternités domi- 
nicaines de vie commune de son diocèse, il ne fait qu’élargir 
la Congrégation déjà existante et lui donner plus de vigueur. 

Le quatrième acheminement vers la Congrégation à vœux 
simples se fait, non plus à partir d’une œuvre à créer ou d’une 
fraternité de simple vie commune, mais À partir de commu- 
nautés de pleine vie « régulière » (au sens le plus fort, com- 
portant notamment les vœux solennels). Il s’agit ici de la 
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tout un ensemble de religieuses précédemment tertiaires régu- 
lières ou moniales. Elles se regroupent après la tourmente en 
des unités de style nouveau. Le cas du monastère de Langres 
est significatif de toute cette histoire. Constitué jadis par 
l'effort de quelques tertiaires qui, vers 1625, avaient adopté 
la pleine vie commune et s'étaient adonnées À l’instruction des 
pauvres, il avait reçu en 1640 les lettres royales qui lui confé- 
raient existence juridique, et, en 1673, la clôture que l’évêque 
de Langres leur imposait en application des décrets déjà 
anciens de saint Pie V. Tertiaires régulières à vœux solennels, 
elies vécurent sous ce régime un peu bâtard (éducatrices, en 
pleine clôture papale!) jusqu’à la Révolution. Elles étaient 


nées à la vie dominicaine dans le courant de réforme de Mi- 
chaelis et elles devaient garder jusque dans leur reconstitu- 


tion au XIX° siècle, d’abord à Langres même, puis bientôt 
en deux ou trois Congrégations issues de leur regroupement 
(Bar-le-Duc et Pensier, Nancy et Mortefontaine avec les péri- 
péties de leurs histoires parallèles) la marque très forte de 
leur passage d’un siècle en vie cloîtrée. En un sens pourtant 
on peut penser que ce passage ne fut qu’accident, puisque 
nées tertiaires régulières et enseignantes, la condition claus- 
trale n’avait pas été leur condition d’origine. Il est vrai 
qu’il y eut entre les monastères de l’Ordre et ceux du Tiers- 
Ordre régulier bien des échanges d’observances. Il est vrai 
aussi que, par exemple, un monastère aussi authentique 
que celui de Chalon, érigé en 1621, également dans le courant 
Michaelis, et plus ou moins dispersé à la Révolution (pas tota- 
lement cependant), se reconstitua sous Charles X avec cette 
clause d’avoir, lui aussi, À s’occuper de l'éducation des 
jeunes, et affronta cette œuvre avec sa tradition pleinement 
monastique. Mais il ne le put qu'avec des secours, reçus pré- 
cisément de Langres. La Congrégation de Chalon, la plus 
monastique par ses origines, s’est donc en fait beaucoup rap- 
prochée de celles issues du Tiers-Ordre régulier. 

On ne peut suivre ici l’histoire institutionnelle de tant de 
groupements entrecroisés. Ceux-ci sont marqués par un statut 
de vœux simples successif à un statut dè vœux solennels, par 
une condition de vie enseignante, et par un ensemble d’obser- 
vances plus ou moins directement puisées dans la vie monas- 
tique. On donne parfois à cette catégorie de religieuses le 
titre de tertiaires régulières. De toutes les dominicaines de 
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nôtre classification, ce sont elles, en effet, qui méritent le 
mieux ce titre puisqu'elles sont héritières des religieuses à 
vœux solennels des XVII® et XVIII° siècles. Pour récupérer 
cependant en toute sa force l’authentique qualité de « régu- 
lières » et sa condition, la solennité des vœux, il faudra at- 
tendre que l’histoire fasse franchir à leur institution une nou- 
velle étape. 

Toute classification pèche. La nôtre, pour être complète, 
devrait mentionner quelques cas intermédiaires. Par exemple, 
là Congrégation d’Hardinghen fondée par une moniale 
d'Arles qui, au moment où ce monastère ruiné fut contraint 
de se disperser (vers 1870), répondit à l’appel d’un curé du 
diocèse d'Arras en peine pour son école, s’exclaustra, groupa 
quelques religieuses et aboutit à une fondation nouvelle. Elle 
est de la première catégorie puisqu'elle a été fondée pour 
assurer la vie d’une œuvre locale. Elle est de la quatrième 
puisque la fondatrice est venue de la pleine vie monastique. 
Ou encore la Congrégation d’Etrépagny, fondée par une 
précédemment religieuse de Chalon que des circonstances bien 
occasionnelles ont amenée à s'occuper de la maison d’œuvres 
de Bonnay, d’où sortirait toute une Congrégation. Ou encore 
les Petites Sœurs garde-malades d'Orléans, ou les Domini- 
caines des Campagnes de Flavigny, les unes et les autres 
relèvent plus ou moins de la première et de la deuxième caté- 
gories. 

Il y a donc des cas intermédiaires. Il y a surtout d’une caté- 
gorie à l’autre et au sein de chacune d’elles des communi- 
cations, des échanges : emprunts de constitutions ou parties 
de constitutions; emprunts de coutumes ou d’observances ; 
envois de religieuses instructrices pour aider les débuts néces- 
sairement difficiles; renforts dans des coups durs. Il n’y a 
jamais eu de cloison totale. Mais jamais non plus il n’y avait 
eu de véritable marche à l'unité entendue au sens d’une unité 
institutionnelle. 

C’est dans les années qui ont suivi la dernière guerre que 
celle-ci s’est vraiment dessinée. Elle a commencé à se mani- 
fester par des contacts plus fréquents, par des retraites com- 
munes pour les cadres, par des sessions d’études. On a pris 
conscience du caractère souvent contingent des différences 
et de leurs circonstances historiques. On a confronté les posi- 
tions. On a appris à se connaître et à fraterniser. On a ra- 
mené lés divergences à leur vraie mesure. Et tout naturelle- 
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ment, avant qu'aucune suggestion ne soit venue de la hiérar- 
chie, on s’est interrogé sur les possibilités d'union et sur les 
avantages. Le chemin s’est ainsi ouvert de lui-même. Il 
vient de marquer une grande étape. 


Réflexions sur une procédure. 


_ I n’y a pas de procédure universelle en matière de fusion 
d’Instituts religieux. Le pouvoir central de l’Église prend 
dans chaque cas les dispositions utiles. Ici, quatre Congréga- 
tions s'étant déclarées désireuses d’opérer leur fusion, 3e 
mirent d'accord sur un texte préalable qui déclarait le sens 
de leur effort, affirmait vouloir garder les éléments de cons- 
titutions communs aux quatre, et, dans des lignes assez pré- 
cises, dessinait un certain pré-statut pour l’Union préconisée. 
Sur cette base soumise à l’agrément du Saint-Siège et en- 
couragée par lui, toutes les professes des quatre Congréga- 
tions se prononcèrent par vote secret. Et sur le résultat 
de ce vote, exprimant J’unanimité morale des intéressées, 
l « Union saint Dominique » fut proclamée. Le décret du 
Saint-Siège comporte principalement les points suivants : 
l'érection de l’ « Union saint Dominique », sa constitution à 
partir des quatre Congrégations fusionnantes, la nomination 
de la Supérieure générale de l’Union et de ses conseillères, 
parmi lesquelles se trouvent les prieures générales des Con- 
grégations en voie d'extinction. L’ « Union saint Dominique » 
est placée pour trois ans sous ce gouvernement provisoire qui 
a la charge d'élaborer les Constitutions et de convoquer le 
chapitre général. Celui-ci sera pleinement constituant et fera 
cesser la période transitoire. Jusqu’à ce jour, chaque ancienne 
générale demeure supérieure majeure; mais, liée par décision 
de l’Église, son autorité est rendue tributaire et dépendante 
de celle de la supérieure générale de l’Union. Les Congré- 
gations antérieures ne mourront juridiquement que lors du 
chapitre constituant. En cas d’accident il suffirait d’une 
intervention romaine pour leur rendre, d'ici là, leur autonomie 
précédente. | 

On voit comme cette procédure est prudente, combien elle 
respecte la nature des engagements religieux, ne violente 
rien, et permet de passer d’un régime à un autre régime sans 
heurt. 11 suppose évidemment une absolue volonté commune 
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d'aboutir, et de sacrifier au résultat tous points de vue parti- 
culiers qui ne seraient pas compatibles avec le bien commun 
recherché. La procédure est si respectueuse des personnes et : 
de leurs engagements premiers que nul ne peut se trouver, du 
fait de son application loyale, ni en moindre fidélité ni en 
contradiction quelconque avec sa profession. Celle-ci, formulée 
jadis selon des constitutions maintenant dépassées, demeure. 
À peine modifiée, elle demeure sans changement substantiel, 
grâce à l’unanimité morale des communautés et à l’agrément 
de l’Église, et malgré le passage d’un conditionnement cons- 
titutionnel à un autre. La communauté est élargie et amplifiée. 
Elle est multipliée. Peut-être même est-elle transformée juri- 
diquement. Moralement elle demeure. Aussi bien de la part 
des sujets qui ont voué que de la part de l’Église qui accepte 
et sanctionne, l’objet de la profession est absolument sauf. 
Nulle part on ne voit mieux l'aspect décisif, dans les vœux 
de religion, des valeurs communautaires engagées. Là où une 
professe, prise isolément, pourrait protester au sujet de ses 
engagements (« je n’ai voué obéissance que dans le cadre de 
la Congrégation de ma profession et de ses constitutions du 
moment »), la communauté qui est le milieu moral, psycho- 
logique, canonique et spirituel de ses engagements est meil- 
leur juge qu’elle. C’est la communauté moralement unanime 
en laquelle on s’est confié lors de la profession. A elle on s’est 
incorporé, on s’est livré (la fameuse traditio sui ipsius des 
anciens théoriciens de l’état religieux). C’est à elle en défini- 
tive, sous les approbations canoniques, qu’on remet le juge- 
ment conforme sur la teneur de la profession et sur son iden- 
tité à travers tel mode de fusion éventuellement envisagé ou 
telle modification de constitutions. L'Église, elle, est garante 
de l’opération. Elle maintient les valeurs de consécration. 
Mais dans une affaire aussi grave, elle ne décrète que selon 
le jugement de la communauté moralement unanime. Et ce 
jugement n’est pas purement consultatif. Il est la base morale 
des opérations canoniques afférentes au cas. Il assure le res- 
pect total de l’état religieux et sa structure, et notamment 
dans le régime obéissance-autorité qui lui est propre. L'Église 
exerce sur l’état religieux une autorité souveraine. Mais elle 
n’aime pas, sauf cas violents, le régir du dehors, par voie 
strictement hiérarchique et juridictionnelle. Elle souhaité que, 
par le jeu même de leurs structures internes, les familles reli- 
gieuses puissent opérer les évolutions et les mues rendues 
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nécessaires ou simplement opportunes par les exigences des 
temps. L'intervention du pouvoir hiérarchique, bienfaisante 
et indispensable, est réduite au minimum. Il n’y a pas de 
solution de continuité entre le régime précédent et le régime 
suivant. Juridiquement différente, la Congrégation née de la 
fusion des précédentes leur est parfaitement homogène. Elle 
leur est moralement identique, puisque c’est l’accord unanime 
des mêmes volontés qui est sa source permanente. 


Réflexions sur des possibles. 


Quatre Congrégations en une. Oui. Le chemin parcouru est 
grand. Et, d’instinct, on se demande quels lendemains pour- 
raient suivre. 

Le délégué du Saint-Siège savait ce qu’il disait quand iül 
insistait sur la signification de sa présence le 4 août. Sachant 
mieux que quiconque ce qu'est la « personnalité » d’une Con- 
grégation et combien elle peut, fort légitimement, tenir à son 
patrimoine et le garder à l’état séparé, il eut à l'égard des 
unes et des autres des paroles parfaitement nuancées. La 
liberté des Congrégations est intacte. Mais ceux qui ont re- 
cueilli ces paroles ne peuvent s'empêcher de penser que, dans 
le geste des quatre, elles signalaient le début d’un mouvement 
dont les années qui viennent pourront seules faire connaître 
l'ampleur. 

La suite de ce premier acte dépend de bien des facteurs, 
et notamment de la conscience que prendront de l’événement 
les Congrégations qui avaient de très légitimes raisons de ne 
pas y prendre part. Mais tout autant elle dépend de l’Union 
saint Dominique qui va se livrer maintenant au travail cons- 
tructif de son équilibre interne. Elle va devoir se prononcer 
entre d’assez graves options. 

Une option très grave en effet va se formuler (peut-être 
même l’a-t-elle déjà été) sur la fin propre de la Congrégation 
nouvelle et son éventuelle polyvalence. Quand on évoque le 
classement ci-dessus en quatre catégories, on se rend compte 
que la détermination d’une famille religieuse par l’œuvre de 
miséricorde à laquelle elle est principalement vouée ne suffit 
pas nécessairement à la définir. Encore un peu penserait-on, 
pour notre type de Congrégations, que la spécification par 
l'insertion sur le tronc dominicain est plus déterminante que 
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tout le reste? Plutôt que par une œuvre spéciale, c’est par 
leur qualité dominicaine qu’elles se situent. Ou du moins, 
s’il y a deux principes spécifiants, l’un par l’œuvre de leur 
choix, l’autre par l'appartenance dominicaine, ces deux prin- 
cipes peuvent ne pas être également spécifiants chez toutes. 
Il se pourrait par exemple (et ceci n’est aucunement péjo- 
ratif) que dans les Congrégations de la première catégorie 
ci-dessus la spécification par les œuvres de miséricorde soit 
plus appuyée que l’autre (et ceci ne contredit pas la consta- 
tation faite ci-dessus que, plus localisées, ces œuvres sont en 
elles-mêmes moins déterminées une fois pour toutes; leur 
éventail est plus large; c’est plus polyvalent). Il se pourrait 
que, dans les Congrégations de la deuxième catégorie, les 
deux spécifications, nées ensemble et dans leur. synthèse, 
soient d’égale importance et strictement indissociables. Il se 
pourrait que, dans la quatrième catégorie, domine avec in- 
_ transigeance la spécification par l'insertion dominicaine. 
Or, dans !” « Union saint Dominique », telle qu’elle se pré- 
sente en son apparition, deux Congrégations fusionnées sur 
quatre étaient de la quatrième catégorie; une appartenait à 
la deuxième; une autre était intermédiaire entre 1 et 4. En 
quels termes décisifs l’institution nouvelle va-t-elle se définir 
lors de son chapitre constituant ? 

On sait ce que dit saint Thomas des deux principes de spé- 
cification d’une famille religieuse (11* I1* q. 188 a. 1) l’une 
par l’œuvre finalisante, l’autre par « les exercices ». Par la 
fin, dit-il, c’est plus déterminant. Par les « exercices » (et 
donc par un style de prière, d’observances, etc.), c'est plus 
relatif. Ce disant, songeait-il au cas de familles religieuses 
affiliées à un Ordre au sein duquel elles entendent déjà trouver 
place dans la vaste géographie ecclésiale des états de vie? 


Plus on pense à ce cas, plus il apparaît que la spécification 


par l’œuvre n'intervient que subsidiairement et à un second 
échelon. - 

Il est d'autant plus difficile de prononcer en la matière que 
des Congrégations peuvent être nées polyvalentes ; que l’his- 
toire particulière de chacune a pu orienter l’une ou l’autre 
vers quelque tournant providentiel entraînant des change- 
ments d’activités; que, par exemple, une Congrégation ensei- 
gnante a pu, devant un changement d’orientation de la poli- 
tique de son pays, devenir Ho ère alors qu’elle était née 
enseignante; et que les œuvres de miséricorde sont elles- 
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| mêmes tributaires d’un type de civilisation, mobiles comme 
lui, et fort diverses. La manière de les accomplir oblige À 
toujours repenser les modalités. Il est par ailleurs évident 
qu’une Congrégation qui veut se consacrer à la réhabilitation 
des repenties ne peut avoir la même organisation interne ni 
| le même style de vie qu’une Congrégation enseignante; 
qu’une missionnaire des campagnes ne peut vivre au rythme 
d’une hospitalière, etc. À brouiller les perspectives on ne 
fait que du brouillard. Et à vouloir unifier sans discernement 
on risque de n’être compétent en rien. N'oublions pas que 
nous sommes au siècle de la spécialisation en mille domaines. 

Quoi qu'il en soit, si l’avènement de l’ « Union saint Domi- 
nique » a une signification pour beaucoup, ne devrait-elle 
pas d’abord porter chaque Congrégation à un effort de loyauté 
et de lucidité pour se définir le plus exactement possible au 
regard de ses principes de spécification? On peut penser 
que des Congrégations moins nettement situées trouveraient 
une belle occasion de réfléchir de façon précise sur leur vraie 
place, celle d’hier, celle d’aujourd’hui, celle de demain; et 
de le faire sans négliger les indications de l’heure qui passe. 

Une autre option, en partie liée à la précédente, et aussi 
grave peut-être, doit être prise dans les trois ans, pour ou 
contre certaines manières de fractionnement de l’Union en des 
parties intégrantes. Plus une formation religieuse est nom- 
breuse, plus il lui est nécessaire d’envisager ce partage. La 
manière organique de la réaliser, qui permette à des Supé- 
rieures majeures de n'être jamais trop loin de leurs sujets, 
contribue puissamment à donner à une grande Congrégation 
son visage. Que les parties en question soient d’authentiques 
Provinces au sens canonique avec, à leur tête, des supérieures 
majeures au pouvoir « ordinaire »; ou qu’elles soient des 
unités moins consistantes avec des supérieures majeures sim- 
plement « déléguées »; qu’elles aient leurs maisons de for- 
mation ou non; qu’on admette en ces différentes Provinces 
ou districts des coutumes différentes et une certaine variété 
d’observances mineures, ou qu’on en rejette le principe; qu’il 
y-ait même des œuvres d’un caractère spécial en l’un ou f’au- 
tre, ou que toutes les maisons de l’Union s’adonnent à la 
même activité; que l’affiliation des religieuses (au sens que 
donne, par exemple, au mot affiliation la législation des Prê- 
cheurs) se fasse à l’un ou à l’autre échelon, Province ou Con- 
grégation; ces alternatives sont décisives pour ne des 
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choses et l'attitude de l’ « Union saint Dominique » à leur. 
égard peut commander l’ampleur du mouvement vers l'unité 
dont elle est le signe et l’amorce. Rien n’empêcherait de : 
concevoir, sous l'autorité d’une même Générale et dans la 
force d'une même profession, deux Provinces par exemple, 
l’une hospitalière, l’autre enseignante, à l’intérieur d’une 
même zone géographique; ou, au contraire, deux Provinces 
ambivalentes divisant géographiquement un territoire. On 
peut, dans l’abstrait ou dans l’imaginaire, concevoir toutes 
sortes de possibilités. I1 y a des formules juridiques assez 
souples pour répondre à des situations fort diverses et suscep- 
tibles, au sein d’une véritable Union, d’éviter les inconvé- 
nients des organismes trop vastes ou trop centralisés. 

Une véritable Union serait celle au-dedans de laquelle, à 
quelqu’une de ses branches qu’on appartint, la profession 
serait unique, et donc ie passage d’une branche à l’autre pos- 
sible par simple recours à l'autorité centrale de l’Union, sans 
indult ni second noviciat. Rien n'interdirait aux différentes 
branches de cette vaste Union de garder, sous les mêmes 
Constitutions, certains styles de vie et certaines traditions 
différentes, sinon même une certaine relative autonomie de 
gouvernement. Il apparaît même que la législation domini- 
caine en sa conception originale apporterait ici des principes 
de solution sur lesquels les responsables auraient à réfléchir 
longuement. Une des forces de cette législation et un de ses 
principes de souplesse ont été et sont encore aujourd’hui, 
dans l'autorité plénière remise aux Chapitres Généraux et 
indépendamment de leurs interventions par voie de préceptes, 
le gouvernement de l'institution soit par de simples « ordi- 
nations », soit par des points de « constitutions » progressi- 
vement introduits, ou supprimés, ou retouchés. Mais des 
« constitutions » sont plus fermes que des « ordinations ». 
On y touche beaucoup plus difficilement. Elles sont de la 
structure de l'institution. Les ordinations, moins fermes, ont 
cependant vigueur jusqu’à révocation par l'autorité qui les 
a portées. Or la profession se fait « selon les constitutions », 
et rien n’empêcherait que, par voie d’ordinations, des dis- 
positions législatives soient portées pour des parties parti- 
culières ou des branches latérales d’une Union éventuelle- 
ment élargie à de vastes dimensions. 

Cela est-il souhaitable? Nul ne peut en prononcer du de- 
hors, Seule l’ « Union saint Dominique » a qualité pour juger 
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de son cas. Et seules ont qualité pour juger du leur les Con- 

grégations jusqu’à ce jour autonomes et que l’Église a plei- 
nement approuvées dans leur statut. Une des grandeurs de 
cette approbation reçue de l’Église, c’est que le gouvernement 
de chaque Institut est confié à une autorité qui lui est propre, 
s’exerçant en vue d’un bien commun dont elle est juge. 
Alors même que quelques-uns, du dehors, sont plus sensibles 
aux valeurs des vastes unités et, apparemment, d’un meilleur 
service d’Église, celles qui, du dedans, sont comptables devant 
| Dieu et leur conscience de leurs engagements personnels (et, 
pour autant, de la Congrégation, même réduite, en laquelle 
elles ont voué) sentent probablement mieux et voient aussi mieux 
la valeur des petites unités. Personne, sauf l’Église elle-même 
dont le langage est, dans le cas, parfaitèment nuancé, n’a 
qualité pour porter ici des jugements venus de l'extérieur. 
Les Congrégations qui en sentent l’opportunité ont à prendre 
position dans la droiture de leur fidélité. Mais quelle que soit 
leur attitude devant la question qui leur est aujourd’hui posée, 
elles ont droit au respect des hommes d’Église. 

On peut croire que, dans les années qui viennent, l’ « Union 
saint Dominique » verra s’agréger à elle quelques nouveaux 
membres Congrégations qui sont plus sensibles aux avan- 
tages des unités assez considérables. Mais les unités plus 
modestes n’en perdront rien de leur raison d’être. Pour la 
richesse de l’Église et de leur Ordre les unes et les autres ont 
- des fonctions complémentaires. On pense à l’article de saint 
Thomas sur la variété des Instituts religieux et sur la beauté 
qu’elle confère à l’Église. Et on pense à la condition de tout 
ce qui est beau : l’unité dans la variété. 


Fr. J. BONDUELLE, ©. P. 
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QUE RESTE-T-IL 
DE L'ŒUVRE MARIALE 
D'ALBERT LE GRAND? 


d’une grande estime. Sa réputation ne fit que croître 

et s'enrichir avec le temps. En ce dernier demi-siècle, 
elle avait atteint des proportions inouïes. Nul auteur n’avait 
fait l’objet) de si nombreuses monographies. Depuis sa doc- 
torisation (1932) nombre de mariologues tendaient à en faire 
le « docteur marial » par excellence. Ils fondaient essentiel- 
lement cette gloire sur le Mariale? et très précisément sur les 
deux innovations par lesquelles cette œuvre fraye la voie à 
la mariologie moderne : 1° C’est en effet la première tentative 
pour présenter la doctrine mariale en forme de système, 
réduite à l’unité d’un principe, en l’espèce la plénitude de 
grâce conçue comme omnicontenance. 2° C’est là qu’est 
dégagé pour la première fois en toute sa netteté le principe 
du consortium qui fait de Marie l’associée universelle du 
Christ dans l’œuvre de Rédemption, son « aide semblable à 
lui », selon une formule empruntée à Genèse, 2, 183. Bref, ce 


L mariale de saint Albert le Grand a joui très tôt 


1. Une vingtaine : on trouvera la bibliographie dans les deux ouvrages, 
objet de la présente recension (ci-dessous, p. 351). FRIES, pp. 77-78; 
KOROSAK, pp. XX-XXVII. : 

2. Opera Alberti Magni, éd. Borgnet, t. 37, 1-321. 

3. Marie est socia Christi. Elle est pour Île nouvel Adam un 
« adjutorium simile sibi » (Gen., 2, 18 : sauf une tentative ambiguë, 
l’auteur du Mariale est le premier qui applique en ce sens à Marie ce 
titre d’Êve). Sa part n’est point comme celle des prêtres servitium, 
officium, ministerium, mais auxilium, consortium, adjutorium Christi 
(Références dans R. LAURENTIN, Marie, l’Église et le Sacerdoce, Paris, 
1953, t. I, p. 189. Cf. Korosak, p. 497). 
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docteur marial était le premier « mariologue » au sens 
moderne de ce mot, le porte-étendard de la théologie mariale 
nouvelle. 

On savait sans doute qu’à ce riche, on avait trop prêté. 
Une triple vague d’études critiques au XVII° siècle avec 
| P. Alva y Astorga, au seuil du XX° avec Weiss, en 1931-1932 
| avec Meersemann, C. H. Scheeben, Planzer, Laurent et Con- 
gar, enfin avec les travaux suivis de Pelster et Geyer, avaient 
arraché à cette grande œuvre plusieurs morceaux considé- 
rables 4. L’essentiel demeurait : Peu importaient les œuvres 
secondaires puisque son titre de gloire était ce fameux 
Mariale dont aucun doute n’avait jamais effleuré l’authen- 
ticité. 

Or, en 1953, une nouvelle incroyable commençait à circuler : 
le Mariale était, lui aussi, apocryphe. On n’osait y croire (et 
plusieurs s’étonnèrent de la légèreté avec laquelle je m'étais 
fait l’écho convaincu d’un bruit si hasardeux...) Pourtant, 
cette bombe n’a pas fait long feu. Elle a même fait coup 
double : Deux chercheurs sérieux avaient travaillé simulta- 
nément sur les écrits marials d’Albert le Grand, dans deux 
perspectives très différentes : le P. Fries, C.SS.R., en criti- 
que, comme membre de la commission d’édition des œuvres 
complètes entreprise à Cologne sous la direction de Geyer, le 
P. Korosak, O.F.M., en théologien, en vue d’une monc- 
graphie sur la Mariologie albertinienne, destinée à la Biblio- 
theca mariana medii aevi, dirigée par C. Balic. Or, sans 
avoir pu se concerter, tous deux parvinrent à peu de chose 
près au même résultat5. Du patrimoine de saint Albert, :il 
fallait arracher toutes les œuvres spécifiquement mariales 6 
et, en premier lieu, le fameux Mariale. 


4. Notamment le de laudibus restitué à Richard de Saint-Laurent, et 
les Biblia mariana. 

5. Titre exact des deux ouvrages ci-dessus, p. 351. A. FRIES a égale- 
ment écrit divers articles sur la théologie mariale de saint Albert : Des 
Albertus Magnus Lehre über die Heiligung der Jungfrau Maria, dans 
Spicilegium Historicum Congregationis SS. Redemptoris, 3 (1955), fasc. 1, 
pp. 215-243. Maria als Stelluertreterin der Menschheit bei Albert dem 
Grossen und in einiger Schriften unter seinem Namen, dans Die Heil- 
geschichtliche Stellvertretung der Menschheit durch Maria, Paderborn, 
Schôningh, 1954, pp. 163-180. Il vient d’achever une monographie : Das 
mariologische bei Albertus Magnus, qui sera prochainement publiée. Enfin 
son article Albertus Magnus est sous presse dans le Lexicon de Marien- 
kunde 1, Regensburg, Pustet. 

6. L’éiimination est moins poussée chez Korosak. 
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Hécatombe considérable : On n'en à guère vu de plus fous 
Sroyante dans les annales de la recherche critique. D : 


Résultat non prémédité : il obligeait Fries à éliminer une!! 
partie très importante (et particulièrement attendue) des Opera! 
Alberti : la valeur de plusieurs tomes d'œuvres en parti! 
éditées, en partie inédites. Il obligeait Korosak à transformer | 
la Mariologie de saint Albert qui semble avoir été son If 
initial en Mariologie de saint Albert et de ses contemporgins. | 
Soulignons-le : l’auteur a exécuté ce rétablissement avec maes- 
tria : nulle faille n'en résulte dans la Construction de l'œuvre} 
Bien plus, -il a êté ainsi conduit à situer très largementi| 
Albert le Grand par rapport À ses émules et à ses devanciers ; | 
il a poussé l’étude des antécédents jusqu'à là patristique (&' 
Souvent négligée des mariologues) et nous livre finalement 
une véritable somme de la théologie mariale au moyen âge) 
Saint Albert le Grand Y apparaît sous un jour nouveau * | 
Jamais ses sources, son originalité, son influence n'avaient êté | 
ainsi dégagées. | 

Si élevés que soient les deux chercheurs au-dessus des | 
réflexes d'amour-propre innés au cœur de l'homme, cette’ 
rencontre inopinée n'a pu leur être entièrement agréable + 
il leur faut partager l'honneur d’une découverte dont chacun 
avait, pour sa part, tout le mérite?. Qu'ils ne le regrettent! 
pas. Un tel recoupement rend plus patente l’objectivité de 
Conclusions qui, sans cela, auraient êté difficilement reçues, | 
vu le bouleversement qu'elles entraînent dans les idées reçues. | 
En outre, la comparaison des arSuments, les divergences “| 
détail sur la datation et l'attribution des pièces éliminées ! | 
aident à départager certitudes et Conjectures. PeisterS ail 
dressé de ces deux études un bilan enrichi d'observations" 
neuves qui permet de serrer de plus près les conclusions. 

Ce bilan est-il CataStrophe ou bénéfice? La vérité est tou- 1 


jours un bénéfice. Mais avant de répondre plus précisèment 


à cette question le Chroniqueur doit dresser un inventaire | 


7- Ï serait vain de chercher une priorité : la publication de Korosak | 
(octobre 1954} a devancé celle de Fries. Mais celuiei (ont le 
achevé en décembre 1952 fut publié avec beaucoup de retard) avait brièvee 
ment fait mention de sa découverte dans Rech, à Théol. ane. méd.. a, 
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(& IL, p. 24, note 41}, tandis qu'il corrigeait ses épreuves. | 
S. Art, ctié, Autres comptes rendus dans Rev, se, phil. théol. RASE t} 
455-457 (A. Robilliard) et dans EPh. mar., $ (1955), 467-470 (]. M. Alonso 
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352 :: THÉOLOGIE MARTADE > 2m 
et bibliographie (pp. 1-xxvn). Introduction (1-68 : inventaire criti- |}: 
que et méthode). — I. Principes mariologiques (69-81). — II. Mater- |} 
nité (82-155). — III. Plénitude de grâces (156-595 : Dans cette sec- 
tion sont classées presque toutes les questions : sanctification, 
assomption, virginité, coopération à la Rédemption, royauté; c’est 
évidemment l'influence du Mariale qui a déterminé l’importance de 
cette rubrique. — IV. Beauté corporelle (595-601). — V. Culte 
(601-606). — Conclusion (607-614). Quadruple index (manuscrits, 
noms, table alphabétique et ordre des matières pp. 615-651). 
PELSTER, F., Zwei Untersuchungen uber die literarischen- 
Grunlagen fur die Darstellung einer Mariologie des hl. Albert 
des Grossen, dans Scholastik 30 (1955), 388-402. Un compte rendu 
des deux ouvrages précédents qui fait progresser plusieurs ques- 
tions. | 
ROSKOVAN Y, A. de, Beata Virgo Immaculaia in suo conceptu, 
Budapest, t. I, 1873, pp. 202-203 : liste de 17 œuvres mariales 
d’Albert (une lettre minuscule désigne leur numéro d’ordre). 
STEGMULLER, F., Repertorium Biblicum medi aevi, Madrid, 
t. II, 1950. 
WEISE, M., Uber Mariologische Schriften des seligen Albertus, 
Paris, Vivès, 1898. (Nous renvoyons à ce volume par la seule dési- 


‘ gnation de la page : p. o) et Primordia novae bibliographiae B. Al- 


berti Magni, Freising, 1808, catalogue de 394 œuvres attribuées à 
saint Albert avec les ms. et éditions où on les trouve. (Nous ren- 
voyons à ce volume par le seul numéro de l’œuvre : par exemple 
« n° 360 ».) 


Éditions citées des œuvres de saint Albert : 


Jammy : Lyon, 1651, 21 vol. (Chacun comprend plusieurs fasci- 
cules de indépendante que nous désignons par les lettres 
abc: è 

BORGNET : Paris, 1890-1900, 38 volumes. 

ÉD. DE COLOGNE : nouvelle édition critique élaborée par les soins 
de l’Institut Saint-Albert de Bonn, sous la présidence de B. Greyer, 
Münster, Aschendorff, 1951 et ss. Les vol. 12, 19 et 33 sont parus. 
FRIES est membre de la commission d'édition. 


I 
(ŒUVRES APOCRYPHES OU SUSPECTES 


À. Œuvres spécifiquement mariales. 


Nous reprenons largement la liste des œuvres attribuées à 
saint Albert (liste de Roskovany et de Weiss notamment). 

(Albertus. Super) Ave Maria contenu dans un ms. dont on a 
perdu la trace. STEGMULLER, II, p. 48, n° 1048. FRIES 120. Peut-être 
s'agit-il d’une des quatre explications connues de l’ « Ave Maria » 
faussement attribuées à Albert le Grand. Voir ci-dessous : 

19 Commentum (inc. Salutate Mariam). 

29 Compendium (inc. Loqui cupiens). 

3° Dicta (inc. Quoniam ut dicit beatus Hieronymus). 

4° De Salutatione (inc. Quod Verbum Domini). 
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. (De) beata Virgine Maria (inc. Quoniam de gesti). Contenu dans 
le cod. Worcester cathedr. Q. 72, fol. 171-214, il est l’œuvre de 
Vincent de Beauvais (Querir-EcHarn, I, 236-238). Il a été aussi 
faussement attribué à Pierre Comestor. H. Barré, dans Et. Mar., 8 
(1950), 61-62, et p. 48, note 42. KoRoSAK 37. 


* Biblia mariana (inc. Coelum scilicet empyraeum, éd. Jammy, 
20 €, 1-40; éd. Borgnet 37, 365-443; WEISS pp. 9-11 et n° 38) com- 
posé durant la seconde moitié du XIIIe siècle, probablement en 
Allemagne; FRies, 81-85, KOROSAK, 31-34. PELSTER, 398. 


(De) Capillitis B. Virginis (signalé par Roskovany p. 202h. 
Weiss n° 45) : C’est un fragment du Mariale, éd. Borgnet, 37, 42- 
47. FRIES 127. 


* Commentum super salutatione angelica (inc. Salutate Mariam 
quae multum laboravit in nobis, Munich; ms. lat. XIVe siècle, 
fol. 75 r-r110 r. WEISS, pp. 17-18 et n° 32) : 8 sermons adressés à 
des religieuses probablement par un dominicain français du 
XIII siècle. FRIES, 98-106 (Cf. KoROSAK, 36-37). PELSTER, 398-399. 

Korosak vient d'identifier l’auteur. Dans une lettre du 6 maï 1966, 
il me fait part de sa découverte en ces termes : « Opusculum istud 
ad Vincentium Bellovacensem pertinet. Quod satis evidenter colli- 
gitur ex cod. » Paris, Bibli. nat. lat. 14889, ubi haec leguntur : 
« Incipit expositio orationis Dominicae et salutationis beatae Mariae 
per Vincentium qui fecit Speculum historiale. » Incipit prologus 
ita : « Quia frequenter in evangelio monemur.. » et textus 
« Pater noster qui in caelis est. Hoc dicitur nobis a Domino 
Mt., 7°. » Et nunc incipit nostrum opus, cuius primus prologus 
sequens est : « Incipit prologus in salutatione B.V. Mariae ab 
angelo facta. — Post elucidatam a nobis utcumque iuxta humili- 
tatis et possibilitatis nostrae modulum orationem dominicam, pla- 
cuit etiam stylum vertere circa salutationem B. Virginis angeli- 
cam... » Sequitur textus cum isto prologo notissimisque verbis : 
« Salutate Mariam quae multum laboravit in nobis Rom. 16 », etc. 
De his conferantur : Querir-EcHarD, I, 238 b-239 a; PELTIER, in 
DTC XV-2, p. 3031; et etiam BARRÉ, H., in Et. Mar. 9 (1951) 126, 
cf. notae 84 et 418, qui allegat alium eiusdem operis codicem, 
Paris, Bibi. nat. lat. 14950. 


* Compendium (ou expositio, ou speculum) super Ave Maria 
(inc. Loqui cupiens. WEISS, pp. 11-17 et n° 67. STEGMULLER, !, 
p. 51, n° 1063. Ms. dans KorosAK, pp. x1v et 18, dans FRIES p. 85, 
note 4). Bien attesté par la critique externe, il admet une double 
fomes, théorie combattue par Albert le Grand (III Sent., d. 3, 
a. 6, ob. 5) comme dupliciter falsa. I1 est donc inauthentique, pos- 
térieur au milieu du XIII siècle (puisqu'il dépend d’'Hugues de 
Saint-Cher, Richard de Saint-Laurent; Jean de Rupella, et Alexan- 
dre Halès, Summa III) et antérieur au XIV siècle (puisque con- 
tenu dans les Cod. Munich 9528, fin XIII° début XIV siècle et 
Donaueschingen écrit en 1301). Korosak, 18-28 (conjecture l’attri- 
bution à Conrad de Valle Lavent, p. 27). FRIES, 85-98. PELSTER, 


399-400. 
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Dicta super Ave Maria, Weiss n° 33 = Conrad de Saxe, voir 


Speculum, 1°. 


(De) Duodecim privilegis B.M.V., éd. BourassÉ, Summa aurea, 
8, 261-290 = Livre III et XII de RicHARD DE SAINT-LAURENT, de 
Laudibus, Alberti Opera, dans Opera Alberti, éd. Borgnet, 36, 
139-165. FRIES 125. 


Expositio salutatione angelicae, voir Compendium. 
Expositio super Ave Maria, voir Compendium. 


* Homilia in Lc XI, 27 (ed. P.-M. Von Lors, Alberts des Grossen 
Homilie zu Luc, 11, 27, Bonn, r916). Malgré l’avis de F. PELSTER, 
dans Zeit. kath. Theol. 42 (1918) pp. 654-657, KOROSAK, 59-60, reste 
favorable à l’authenticité. FRIES, 117-124, y est contraire. PELSTER, 
397 conclut : sûrement inauthentique, probablement XV® siècle. 


In Canticum B. V. Magnificat commentarius (signalé par Ros- 
KOVANY, I, 202, f) voir Magnificat. 


In illa verba : Regina coelorum (attesté par Roskovany, I, 202, 
1) : probablement fragments d’un des écrits authentiques où Albert 
parle de la royauté de Marie. KFRIES, 128. 


(De) laude B.M.V., voir Mariale super missus est. 


(De) laudibus Mariae (ou : Beatae Mariae Virginis). Sous ce 
titre TROIS ŒUVRES sont parvenues : 

19 Inc. Clara est, voir Mariale super missus est. 

-2° Inc. Maria tu illa magna, inédit, Srecmuzzer, Il, p. 50, 
n° 1057. FRIES, 130. KOROSAK, 36. Inauthentique. 

3° Inc. Universis christifidehbus inspecturis (ed. Borgnet, 


t. XXXVI, 1-841. Weiss pp. 6-8 et n° 169) : œuvre de Richard de 
Saint-Laurent. KoRoOsAK, 28-31. FRIES, 18. 


(De) legatione Gabrielis ad B.M.V. (Weiss, n° 170) : sans doute 
fragment du Com. in Luc ou de quelque sermon. 


Litania B.V.M. : inauthenticité établie depuis le XVIIe siècle par 
P. ALVA, confirmée en 1932 par Planzer : cités par Korosak. 


(Albertus super) Magnificat (Inc. Magnificat anima mea Domi- 
num, magnificat voce, magnificat opere, Wien, Nat. Cod. 728, 
fol. 208-210. WEISS, n° 44. STEGMULLER, Il, p.50, n° 1060). Aucune 
raison d'identifier l’Albertus auteur de cette pièce avec Albert le 
Grand. FRIES, 127-128. 


Mariale compendiose redactum. Abrégé du suivant (Mariale super 
missus est) contenu dans le cod. Graz, 200, fol. 50-76 (STEGMULLER, 
IT, p. 51, n° 1062). B. Korosak me fait observer que le codex n’at- 
tribue pas l’œuvre à saint Albert. 
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* Mariale super missus est (inc. Proemium : « Clara est quae 
nunquam marcescit sapientia » sicut scriptum est Sap. 6, 13, 17. 
WEïss pp. 2-6 et n° 183. STEGMULLER, II, p. 51, n° 1063, éd. Jam- 
MY 20 4, 1-156, éd. Borgnet, 37, i-321). La critique externe atteste 
tardivement l'attribution à Albert le Grand : les mentions des plus 
anciens manuscrits, notamment Toulouse, 217, sont surajoutées. 
D'’importantes divergences doctrinales entre le Mariale et l’œuvre 
authentique de saint Albert interdisent le maintien de cette attri- 
bution. L'œuvre est postérieure à 124$, puisqu'elle utilise la glossa 
ordinaria decreti composée à cette date (RoRosak, 191 et com- 
munication privée). FRiEs, 5-80 la situe à la fin du XIII siècle, 
peut-être en dépendance d’Engelbert d’Admont. Korosak la situe 
avant saint Bonaventure (avec qui il y a contact); PELSTER, 389-396 
apporte des raisons en faveur de cette dernière datation. 


Matutinale beatae Mariae, voir Compendium. 
Opusculum in salutationem angelicam, voir Compendium. 


Orationes ad B.V. (signalées par Roskovany, I, 203 r; Cf. Weiss, 
n° 277). Écrit perdu sans doute inauthentique. FRIES 128. 


Preces ad B.M.V. (Weiss, n° 277) Voir Orationes. 


Prosae sive sequentiae de B.M.V. (signalé par Roskovany, I, 
202, p.). Weiss, n° 289. Voir Sequentiae. 


Psalterium B.M.V. (Prol. Quisquis hoc psalterium sobrie ac pie...) 
Inc. Ave Virgo Virginum parens absque pari. WEIss, n° 292. 
Œuvre partiellement éditée par K.-J. Mone, Lateinische Hymnen 
des Mitielalters, Freiburg i. Br. 1854, I], 252-253, attribuée à Al- 
bert le Grand par le cod. Munich 2005. Le Cod. plus ancien Darms- 
tadt 2442, XIII siècle, l’attribue à Augustin, mais un certain 
Albert se donne pour auteur dans la 4° strophe du prologue. Koro- 
sAk reste favorable à l’hypothèse Albert le Grand, que rejettent 
STEGMULLER, [I], p. 50, n° 1059, et FRIES, 126. 


Quaestiones super Evangelium missus est, voir Mariale. 


Quaestiones variae de B.V. super IV libris Sententiarum (signalé 
par Roskovany, I, 202, q; Cf. Weiss, n° 298) : probablement 
fragments du Com. in Sent. KFRIES, 129. 


Quattuor libri de vita et virtutibus beatae Mariae (attribué à 
Albert par le Cod. disparu H 57 signalé dans le Registre de la 
Bibliothèque des Chartreux d’Erfurt). Il s’agit de l’œuvre d’En- 
gelbert d’Admont, de gratis et virtutibus; éd. B. PEZ, Thesaurus 
Anecdotorum novissimus, t. I, pars 1, Augustae Vindelicorum, 
1721, COÏ. 503-726. KOROSAK, 35. 

(De) Salutatione angelica (inc. Quod Verbum Domini) contenue 
dans le codex Munster Universitica 152-156, XV® siècle (WEIss, 
p. 18 et n° 315) détruit en mars 1945 : œuvre tardive pense FRts, 
128-126. KoRosak, 20 l’identifie avec le Compendium, — Voir éga- 
lement ci-dessus : ù se 

(Super) Ave Maria, Compendium (— Expositio — Opusculum — 
Speculum) super Ave Maria et 

Dicta super Ave Maria. 


e 
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(De) septem gaudiis B.V. (signalé par Roskovany, I, 202, c). | E 
Laquelle des nombreuses œuvres médiévales écrites sous ce titre 
est-elle attribuée ici à Albert? Il est difficile de le dire. Le titre 
invite à la situer « au XIV® siècle plutôt qu’au XIII° » FRIES 128. 


Sequentia Ave praeclara Maris Stella, attribuée à Albert par 
P. WackERNAGEL, Das Deutsche Kirchenlied, Leipzig 1864, pp. 146- 
147. Korosak, 38, propose de la restituer à Hermann Contract. 


Sequentia Salve Mater Salvatoris, sur l’Assomption. L'auteur 
serait Adam de Saint Victor selon Pierre de Prusse suivi par KoRo- 
sAk, 37. Le problème d’authenticité resterait ouvert selon FRiss, 
125. Il semble bien qu'il s’agisse de la Séquence ordinairement 
attribuée à Adam de Saint-Victor, 1192, mais très probablement 
antérieure à cet auteur et (a fortiori) à Albert le Grand (R. Lau- 
RENTIN, Court Traité de théologie mariale, Paris, Lethielleux, 1953, 
P- 155). 

Sequentiae : Les contemporains attestent qu’Albert le Grand a 
composé des séquences mariales. Resterait à les retrouver ou iden- 
tifier. FRIES, 120. 


Sermo super Ave Maria, voir Compendium. 


* Sermones de sanctis (éd. Borgnet, 13, 407-634. 14 sermons ma- 
Hals, 4 de Purif. + n° 10, 11, 12, 525 3 de An. n°45 10, 
Gide ASS "n°31, 32, 33503 de NOV, -n%20 27, 385 de VeAMIATE 
n° 57 : RoskovVanyY, I, 202, 1, m, n, o; Weiss, n° 339). L’authen- 
ticité était discutée (KoRosAK 59). FRIES, 107-116 suivi par PELS- 
TER, 397 les rejette nettement : Probablement œuvre d’un clerc 
allemand, postérieur à Nicolas de Lyre qu’il semble utiliser. 


Sermones : 3 collections de sermons répandues sous le nom d’Al- 
bert ont déjà été éliminées au XVIIe siècle, par P. ALva y As- 
TORGA (Radii solis, Lovanii 1666, 799-801, et 53-55, cité par Ko- 
ROSAK, 60) Voir aussi : homilia et Tres homiliae. 


Sermones de Maria contenus dans le Cod. Vienne, Nat. 1711, 
fol. 1 ra 5 rb (inc. 1 Suscipe coelum. 2 : Ave gratia plena. Pro- 
fecto teste. 3 : Ave gratia plena. Nos moriente. Authenticité dis- 
cutée par M.-A. GENEVOIS (op. cit., note 11) p. 24 (cf. KoRosAK, 
58), nettement rejetée par FRIES, 124, note 34. 


Speculum B.M. (Roskovany, I, 202, d. Weiss 346). Sous ce 
titre divers manuscrits attribuent fautivement à Albert le Grand 
DEUX ŒUVRES différentes : 

1. Inc. Quoniam ut ait beatus Hieronymus (Cod. Lips. 487) — 
Conrad de Saxe, Speculum B.M.V. éd. Quaracchi, 1904, Biblio- 
theca Franciscana ascetica 2 (sur l’attribution à Albret, p. vu). 

2. Inc. Loqui cupiens, voir supra Compendium. FRies, 127. Ko- 
ROSAK, 35. 


Summa B. Virginis (signalé par Roskovany, I, 202, e) Cf. 
WEISS, p. 19, 5, e, voir Mariale super missus est. 
Summa de laude Virginis, voir Mariale. 


Summula de laudibus Christiferae Virginis. Le Mariale super 
missus est est ainsi désigné dans l’édition de Cologne 1502. 


4 


ee Super illud Luc 11 : Beatus venter (signalé par Roskovany, I 
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202, g) Voir Homil. in Le XI, 27 (inauthentique). 

Super illud Isaiae : Egredietur (signalé par Roskovany, P#202, 
k) = probablement fragment détaché des Postillae in Isaïam, écrit 
authentique, éd. de Cologne 19, 162-166. 

* Tres homiliae super Evangelium : Extollens (Lc, XI) signalées 
par Weiss, p. 19 g, et n° 145 — Homilia in Le, XI, 27 (supra) : 
une seule homélie et non trois dans le ms. Trèves, 61, 6 (fol. 175 r- 
184 v) signalé par Weiss. Communication de A. FRIES. 


B. Œuvres contenant des passages marials. 


* De corpore Domini (Inc. Prol. Quia de sacramento, éd. Bor- 
gnet, 38, 191, 432. Weiss, 313). L’authenticité jusque-là incontestée 
a été mise en doute par A. FRIEs, Messerklürung und kommunion- 
traktat : keine Werke Alberts des Grossen, dans Freiburger 
Zeitschr. f. Phil. u. Theol. 2 (1955), pp. 28-57. PELSTER, 401-402 
rejette cette suggestion (KOROSAK, 54, s’en tenait à l’opinion com- 
mune). 

* (De) muliere forti, inauthenticité annoncée par FRIES, p. 138, 
note 30. 

*{De) mysterio missae (inc. Prol. : Dicit Dominus : Ecce ego, 
Is. 66, 12... In quo verbo duo promittit, éd. Borgnet, t. 38, r-165, 
fragments marials, pp. 62, 69, 111-112, WEïss, n° 314). L’authenti- 
cité retenue.par KOROSAK, 54, est remise en question par A. FRIES, 
art. cit. dans Freib. Zeitschr. f. Theol. Phil. 2 (1955), pp. 28-67, 
et défendue par PELSTER, 402-403. 

Paradisus animae,. voir (de) veris virtutibus. 

Postillae in Apocalypsim, Diverses œuvres parvenues sous ce titre 
sont inauthentiques Weiss, n° 17. O. STEGMULLER, Il, p. 47, 
n° 1040 à 1042 (Le n° 1040, éd. Borgnet, 38, 465-792 est d’Ade- 
nulphe d’Anagni) KOROSAK 55-56. 

Postillae in Epistolas Paulinas. Diverses œuvres parvenues sous 
ce titre sont inauthentiques. O. STEGMULLER, II, n° 1035-1037, 
KOROSAK, 55. 

Postilla super Canticum Canticorum, inauthenticité reconnue par 
H. OsTLenDEeR (dans M. GRABMaNN, mittelalterliches Geistlehen IT, 
Munich 1936, p. 616). établie par B. 

Gever, Der alte Katalog der Werke des hl. Albertus, dans Mis- 
cellanea G. Mercati II (Studi e testi, 122), Città del Vaticano, 1946, 
p. 409. Korosak, 55. Cf. STEGMULLER, IT, p. 45, n° 1020. WEIss, 
de 43)- . . . . 

Postilla super Esther, œuvre disparue. Attribution incertaine. 
STEGMULLER, Il, p. 43, n° 1022. KOROSAK, 55. 

Postilla super Genesim, inauthenticité depuis longtemps recon- 
nue par A. VACCARI, Sant’Alberto e l’esegesi medievale, dans Bi- 
blica 13 (1932), p. 259, note 3. KOROSAK, 55 (CF. Weiss, n° 134. 
STEGMULLER, Il, p. 43, n° 1010), 
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Postilla super Judith. Œuvre disparue. Authenticité invérifiable. 
Weiss, n° 164. STEGMULLER, II, p. 43, n° 1021. KOROSAK, 55. 

(De) sacrificio missae, voir (de) Mysterio missae. 

* Summa de mirabili scientia. Dei (Inc. prol. Mirabilis facta est 
scientia. WeE1ss n° 359) retenue par KOROSAK, 60-61. Inauthenticité 
annoncée par FRIES, p. 138, note 30. Pièce importante jusque-là 
jamais contestée. 

* (De) veris virtutibus, inauthenticité annoncée par FRIES, p. 138, 
note 30. 


IT 


ŒUVRE MARIALE AUTHENTIQUE DE SAINT ALBERT 
23 pièces plus ou moins étendues : 


Nous résumons ici FRIES, pp. 133-136. 
1e PÉRIODE : AVANT 1240 
De Natura Boni (Munich, ms. lat. 0640, fol. 77 v-125 r). 


2° PÉRIODE. PARIS : ŒUVRES SYSTÉMATIQUES (1240-1250) 


1. Summa de creaturis : cinq des six parties de cette somme 
inédite contiennent des passages marials : 

De Sacramentis : un passage sur Marie arche d’alliance et le 
mariage de la Très Sainte Vierge. 

De incarnatione : le tractabus de Annuntiatione (4 questions, 
19 articles qui ont influencé saint Thomas d’Aquin. KOROSAK, 
42-48. 

De Resurrectione, tr. 2, q. o, a. 2, sur l’Assomption, et tr. 4, 
ere ‘ 

De IV coaequaevis, Q. 10, a. 3 (éd. Borgnet, 34, 419 b : Assomp- 
tion) Q. 32, a. 2 (Borgnet, 34, 513 b : Marie illuminatrix). 

Da bono : Excursus de Virgimiate gloriosae V. Mariae. (Tr. 3, 
q. 9, éd. Geyer, 28, 167-171). 

2. Super Sententias. 

UE d. 44, à. 5, et d. 48, à. 5 (éd. Borgnet 26, 306 $s. et 
78 ss.). 

IIT Sent., passim (éd. Borgnet, 28, 44-62, 75 ss., 79-82, 83-86, 
90, 91, 92 b). 

IT Sent., (en 1246) d. 2, a. 8 (éd. Borgnet, 27, $7 : Assomption 
et Apoc., 12). 

IV Sent., (en 1249), passim (éd. Borgnet, 29, 139 ss, 360 a, 354 b : 
sanctification et assomption). 


3. Quaest. disp. du Cod. Vat. lat. 4245 : fol. 73 : Marie et l’In- 
carnation. 


4. Quaest. du Cod. Vat. lat. 781 : fol. 1ov (Annonciation) 21 a 
(Marie eut-elle à lutter pour le bien ?) 
3° PÉRIODE. APRÈS 1250. LES COMMENTAIRES (FRIES, 136-137) 


Super Dionysium, de Caelesti hierarchie (glorification et influence 
de la Vierge glorifiée) c. 13, $ 1, dub. 2; c. 7, $ 2, dub, ad 2. 
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Super Dionysium de divinis nominibus (inédit) c. Dern 
véritable) c. 3 (Assomption). (inédit) c. 2 (ma CAE 


Super Ep. IV Dionysi (vers 1250-1255) éd. Borgnet, 14, 887 SS. : 
utrum B.V. naturaliter genuerit Christum ? 

Postill. in Is. 7,14 et 66,7 (après 1260?) éd. de Cologne 19, 107- 
110; 162-167 : Virginité in partu, etc. è re 

Fragm. in Jerem., 1, 15, éd. de Cologne, p. 634 : sanctification 
et intercession de Marie. 

In Daniel 2, 34, éd. Borgnet, 18, 477b. 

Super Mich. 5, 3, éd. Borgnet, 19, 350b. 

In Mt. 1, 18-21, éd. Borgnet, 20, 33-52. 

In Le (c. 1274-1276 ?), l’œuvre la plus importante du point de vue 
marial : In Le, 1-2 (éd. Borgnet, 22, 30, 44-49, 216b : Marie dans 
l’Église); 10, 38-42 (1b., 23, 71-01), 11, 27 (1b., 23, 166-173). 

In Joannem 2, 3 (éd. Borgnet, 24, 01-94); 19, 26-27 (24, 659 ss.). 


* 


LE bilan théologique de ces études critiques ? 

D'abord les œuvres arrachées à saint Albert gardent 
leur valeur intrinsèque et parfois leur date à défaut de leur 
patronage illustre. Nous sommes désormais plus à l'aise 
pour juger de leur valeur : notamment pour départager les 
mérites et les défauts du Mariale super missus est que l’on 
avait exalté sans mesure”. 

Ensuite, l’œuvre mariale de saint Albert reste une des plus 
denses et des plus amples du XIII° siècle. Elle a exercé 
une influence considérable : notamment sur le fameux Ma- 
riale super missus est et sur saint Thomas d’Aquinil. Mais 
le sens et la portée de son œuvre mariale changent complète- 
ment. Non point œuvre foisonnante de « dévot » régie par 
le nunquam satis, mais de théologien, régie par le sobrie 
et pie; non point œuvre d'innovation, mais de tradition, 
comme il sied à un docteur; non point mariologie close, 
mais théologie mariale « en situation » : ensemble de 


9. C’est avec une certaine gêne que je m'étais senti obligé de critiquer 
les graves défauts de cette œuvre en un temps où, comme tout le monde, 
je la croyais œuvre de saint Albert le Grand (Marie, l’Église et le Sacer- 
doce, t. 1, surtout pp. 184-186) : œuvre d’un « professeur en mal de vul- 
garisation » (p. 184) construite sur la base d’un « principe trop étroit et 
trop lâche. discutable et non sans danger » (p. 186). Je craignais d’être 
trop audacieux. 

10. FRIES, 158. 

11. KOROSAK, 43-46: 
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développent insérés à leur place avec toute l'ampleur | 
voulue, partout où cela convenait. Ainsi le P. Genevois, 
avait-il (avec un flair remarquable) pris la bonne piste en 
s’attachant à la « Bible mariale » de saint Albert!?. En défi- 
nitive, la réputation de « Docteur marial » 18 d'Albert le Grand 
sort de cette aventure, non pas dépréciée, mais épurée. C’est 
en un autre sens qu’il entraîne désormais notre imitation. 

Si l’on veut en peu de mots la note juste sur l’œuvre ma- 
riale d'Albert le Grand, on ne saurait la trouver plus exacte-| 
ment formulée qu’en cette appréciation (souvent gonflée et 
déformée par la suite) de Pierre de Prusse (1486). 


C’est dans la Postilla sur Luc qu’il a parlé de la Vierge le 
plus souvent et avec le plus d’ampleur.. il a si abondamment 
écrit sur elle qu’il n’est à peu près pas d'œuvre théologique 
par lui éditée où il ait oublié celle qu'il aimait 14. 


R. LAURENTIN. 


12. M.-A. Genevois, O.P., Bible mariale.. de saint Albert le Grand, 
Saint-Maximin, 1934. [1 reste beaucoup à retenir de cette étude, la meil- 
leure sans doute de celles qui furent publiées avant Fries et Korosak. 

13. La méconnaissance de l’Immaculée Conception, commune à saint 
Bernard, saint Thomas, saint Bonaventure, à l’auteur du Mariale et à 
l'ensemble des auteurs du XIIIe siècle, ne saurait lui être reprochée en 
un temps dont l’optique rendait cette vérité indiscernable. 

14. Vita, c. 22, éd. Anvers, 1621, p. 191, cité par FRIES : « Tam copiose 
etiam de ïilla scribit ut,quasi non sit liber in theologicis ab eo editus in 
quo ipsius dilectae sit oblitus. Frequentius tamen et abundantius in postilla 
super Lucam de eadem Virgine loquitur. » 


N.B. — Je remercie les auteurs ici recensés, les RR. PP. Fries et 
Korosak qui ont accepté de réviser ce compte rendu. Je les ai mentionnés 
là où ils m'ont signalé le fruit d’une recherche encore inédite. Je remercie 
également le P. Pelster qui, empêché de faire plus par des raisons de 
santé, m'a communiqué ses impressions sur le présent travail, 


Le gérant : R. P. PIé, 29, boulevard Latour-Maubourg, Paris-#e, 
Impr. AuBiN, Licucé (Vienne). — D. L., 3 trim. 1956. — Impr., n° 1395. 
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LA VIE MONASTIQUE 


A.-M. HENRY, O.P. : Le travail des cloîtres........ 363 


C’est un fait que les monastères de moniales, au moins dans 
notre pays, doivent aujourd’hui « gagner leur vie ». C’est un 
fait également que beaucoup de ces monastères, pressés par 
les circonstances, n’ont guère eu le temps, ou le loisir, de 
choisir leur métier, de considérer les avantages et les incon- 
vénients des différentes activités possibles en regard de leur 
vie religieuse, d'assumer le « travail » dans leur vie monas- 
tique elle-même. Le premier rôle de la charité demeure cepen- 
dant d'appliquer son esprit à bien connaître tout ce qu’elle 
fait, pour le bien faire, pour éviter les écueils que peut-être 
l’on ne voyait pas, pour assumer pleinement la responsa- 
bilité du bien qui doit en résulter. Elle découvrira ici, par 
exemple, que tout travail ne peut convenir à des religieuses, 
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soit qu’il ne les fasse pas suffisamment vivre, soit qu'il leur 


demande trop de temps ou de compétences particulières, soit 
qu'il ne convienne pas à leur état. Les pages qui suvent 
n’ont d’autre but que d'aider à cette nécessaire réflexion sur 
les problèmes nouvellement soulevés par le « travail des 
ctoîtres ». 


PSYCHOLOGIE ET THEOLOGIE 
L. B. GEIGER, O.P. : La théologie du scrupule...... 400 


N. MAILLOUX, O. P. : La pastorale et les scrupuleux. 425 


D'où vient qu’une conscience devienne scrupuleuse, c’est-à- 
dire, précisons-le, non pas délicate, ou erronée, mais obsé- 
dée malgré elle par certaines fautes commises et hantée par 
la possibilité où elle se reconnaît de les commettre de nou- 
veau? Comment naît, comment se forme, ou se déforme, la 
conscience qui devient scrupuleuse ? N'y aurait-il pas un lien 
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ESS ere 
entre la formation morale et le scrupule, lien suggéré d’ail- 
leurs par certains historiens qui présentaient naguère les ori- 
gines, ou plutôt le développement des manifestations du 
scrupule, dans les milieux chrétiens et fervents à partir des 
XVIS-XVII® siècles? Ainsi, l’analyse du scrupule, et préci- 
sément du conflit entre le moi concret et le moi des « convic- 
tions morales », nous amènerait-elle à réviser certaines con- 
ceptions courantes de la morale et de la formation morale, de 
l'éducation et de la pastorale. 


J. AUMANN, O.P. : Maladie mentale et perfection 
chrétienne MMA RRAIPE TR Se RE EE 440 


Les conclusions de l’auteur, sur l’incompatibilité entre mala- 
die mentale et perfection chrétienne, viennent de ce qu’il 
conçoit ici la perfection chrétienne en un sens purement objec- 
tif, comme un idéal de réussite, surnaturelle et naturelle, par 
rapport auquel on peut juger des défaillances. Il va sans dire 
que cela ne préjuge pas de la charité — seul critère de « sain- 
teté » — de tel ou tel homme en particulier. Quelqu'un peut 
mettre plus d'amour à sortir de son déséquilibre dont il souffre 
cruellement qu'un autre à vivre « équilibré ». Les analyses 
intéressantes de l’auteur s'entendent à l’intérieur de sa pers- 
pective. 


PRATIQUE RELIGIEUSE DES JEUNES 


M.-B. C. : Pourquoi tant de jeunes désertent-ils nos 
ÉRUSCS Prises. MOST EN RER TE REECEE 449 


Résultats d’une enquête menée dans un collège catholique, 
les réponses apportées ici sont symptomatiques d’une men- 
talité dont notre pastorale ne peut manquer de tenir compte. 


CHRONIQUES 


Dr Suzy ROUSSET : Psychanalyse. Comptes rendus 
biblio graphiques ER EAU 478 


Dans cette succincte recension des ouvrages récents, le lec- 
teur non initié remarquera ici l'ouvrage d’'Y. Rousseau, très 
simple dans un domaine délicat et difficile, et que la docto- 
resse Suzy Rousset qualifie d’ « excellent livre qui retiendra 
l'attention. » 
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constater, passe aujourd’hui par un changement 
profond. Au lieu d’être soutenue comme autrefois 
par les ressources propres du monastère, ou par les ap- 
ports individuels des religieuses, elle doit l’être mainte- 
nant par le travail des sœurs. Pour juger de ce que ce 
changement signifie, il n’est pas inutile de se représenter 
d’abord l’évolution de cette vie économique depuis les 
origines. L'histoire en a été étudiée par le P. André Du- 
vall; nous pouvons en rappeler les étapes importantes 
afin d’en dégager les leçons. 


I A vie économique des monastères, il est banal de le 


BRÈVE HISTOIRE ÉCONOMIQUE DES MONASTÈRES 


Tout au long de l’histoire des monastères féminins, 
principalement jusqu’au XIII° siècle et généralement 
jusqu'aux XVI°-XVITI° siècles, nous voyons que chaque 
fondation d’abbaye ou de prieuré est une affaire de dota- 
tion. « Alors qu’un certain nombre de monastères d’hom- 
mes, notamment en France sous l’influence de saint Co- 
lomban, installés d’abord dans des lieux incultes ou 
insalubres, ont créé eux-mêmes par leur travail leur pro- 
pre richesse, pour le monastère féminin au contraire, 
* toujours établi dans une ville ou à proximité, ou encore 
auprès d’un monastère masculin, fondation signifie tou- 
jours uniquement dotation. Fonder un monastère de 
religieuses, c’est lui donner un territoire, un logement, 


1. Pauvreté et organisation économique des monastères, dans La pau- 
vreté, Paris, Éd. du Cerf, 1952. 
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des revenus. C’est l’œuvre des évêques, des rois et des 


reines, voire des riches particuliers?. » 

La durée de ce système économique, qui ne manquera 
pas d’avoir aussi ses inconvénients, est digne d’être 
considérée. Nous aurions tort de ne plus en apercevoir 
que les abus, et de ne plus nous souvenir de sa signifi- 
cation. 

Quels que soient les abus, en effet, le système de la 
dotation collective signifie que le monde extérieur est 
intéressé à la fondation, à la subsistance et à la durée des 
monastères. La vie prospère de ceux-ci, l’exercice fruc- 
tueux, en chacun d’eux, de l’aumône et de l’hospitalité, 
prouvent simplement que la société les considère comme 
une institution nécessaire pour le culte qu’elle veut rendre 
à Dieu par leur intermédiaire et pour les différents « ser- 


. vices sociaux » qu’elle leur confie. Tout en n'étant pas du 


monde, le monastère féminin (nous ne nous occupons ici 
que de celui-ci) est une institution de chrétienté qui inté- 
resse toute la société chrétienne, qui est en quelque sorte 
un rouage organique de cette société et sa propre image 
idéalisée. D'une certaine manière la société se sent com- 
blée par Dieu en favorisant un beau monastère. Et si 
celui-ci augmente ses recrues, la société, qui augmente 
les ressources qu’elle lui donne, s’en éprouve bénéficiaire. 
La vie religieuse est « intimement liée à la vie du peuple 
chrétien, non seulement parce qu’elle s’y recrute, mais 
parce qu’elle suppose pour vivre, pour se développer, 
pour ne pas déchoir spirituellement, une certaine com- 
préhension, une certaine exigence aussi, une sorte de 
connivence spirituelle des élites et même de la masse, et, 
en tout cas, du point de vue matériel, une volonté et une 
activité permanente de soutien ». 

À une époque où l'existence et les travaux des femmes 
étaient confinés à l’intérieur des maisons, ou juste à côté, 
pour filer la laine, tisser les vêtements, coudre, broder. 
ou s'occuper de la basse-cour, le système économique de 
la dotation collective des monastères avait l’incomparable 
avantage de la sécurité. Les femmes n’avaiént pas à 


A 


changer d’existence et à entreprendre d’autres travaux 
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parce qu'elles entraient en religion. Tout y était prêt pour 
leur genre coutumier de vie. De là vient que la réforme 
monastique de Ciîteaux, en ce qui concerne le défrichage 
des terres et les durs travaux manuels des moines, ne 
sera pas appliquée aux moniales qui, même dans cet 
Ordre, continueront de vivre en des abbayes convena- 
blement dotées. 

Il y a cependant une exception, et qui vaut la peine 
d’être notée en passant. C’est celle de sainte Claire d’As- 
sise qui, voulant conformer la vie des sœurs à l’idéal 
évangélique des frères de saint François, désira égale- 
ment renoncer à toute propriété foncière, à tout bien 
collectif, et par conséquent à toute dotation. Cela ne se 
fit pas sans mal, mais sainte Claire obtint du pape le 
| privilegium paupertatis. En un temps où les privilèges 
| pontificaux « sont habituellement accordés pour garantir 
à des collectivités religieuses leurs possessions et leurs 
titres ‘ », le privilège de sainte Claire est plein de signi- 
fication et, pourrait-on ajouter, d'humour spirituel. 

Quelques siècles plus tard, sainte Thérèse d’Avila, 
conseillée par le franciscain Pierre d’Alcantara, optera 
aussi, en principe, pour la « vie de pauvreté ». Mais, 
femme pratiqué, et surnaturellement pratique, « elle esti- 
mera nécessaire de fonder con renta, en des lieux trop 
exigus, comme à Malagon par exempleÿ », afin de ne 
pas imposer une trop lourde charge au lieu avoisinant. 


Quoi qu’il en soit de ses avantages, le système féodal 
de la dotation collective pour les monastères féminins se 
prêtait à toutes sortes d'abus. L’histoire ne l’a que trop 
montré. 

Le premier risque fut celui de l’enrichissement pro- 
gressif. Les richesses du monastère étaient ordonnées pri- 
mitivement au culte de Dieu, à la vie simple des moniales, 
aux aumônes des pauvres et à l’hospitalité exercée par 
le monastère. Posséder des biens dans une telle intention 
était louable. Mais bientôt, ici et là, les richesses vont 
être détournées de leur fin propre et serviront à des avan- 
tages matériels; elles seront alors la première occasion 
de la décadence. 


4. Ibid., p. 110. 
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Le système de la commende, si néfaste dans les 
abbayes masculines, n’est pas responsable ici. Il ne 
s’installera pratiquement jamais chez les femmes. Les 
abbesses résideront en leur monastère. Mais cela ne Îlés 
empêchera nullement de posséder, et d’accroître, leurs 
domaines et leurs revenus. Ce qui leur était donné autre- 
fois, tend à être acquis maintenant. Ce qui était regardé 
avec reconnaissance par la société, tend à être envié et 
jalousé par elle. Et les princes qui dotaient les monastères 
tendent aussi à les spolier. Aussi « l’histoire de la pro- 
priété ecclésiastique, et spécialement de la propriété 
monastique, est-elle celle des spoliations successives, 
partielles ou totales, dont elle a été l’objet, de Charles 
Martel aux décrets de 1789-1790% ». Devenant riche, le 
monastère peut craindre de ne plus être apprécié pour 
sa valeur religieuse, mais d’être envié pour ce qu’il pos- 
sède. Étant envié, il se défend, se raidit dans son avoir, 
et le sens de l’aumône, ou de l’hospitalité, diminue en 
même temps que le sens religieux. 

Le second abus ordinaire des communautés riches n’est 
pas moins grave que le premier. Le monastère riche, 
en effet, dépend plus étroitement de ceux dont il peut 
attendre, ou dont il a déjà reçu, quelque accroissement 
de fortune ou de domaine. De là à ne plus recevoir que 
les jeunes filles de familles nobles, sinon royales, et tout 
au moins aisées, il n’y à qu’un pas, et ce pas fut vite 
franchi. On finit par y recevoir quantité de jeunes filles 
qui vivent des années au monastère, ou « plus exacte- 
ment du monastère, sans y faire profession”? ». En 1240, 
note le P. Duval, au monastère de Villarceaux, « sur 
23 « moniales », 4 seulement ont fait profession. Les 
autres ne vivent au monastère que parce qu'elles y trou- 
vent subsistance. Parmi elles, 12 sont accusées d’incon- 
tinence — 3 ont déjà eu un enfant — sans compter les 
autres accusations. » Les filles de roturiers ou de fa- 
milles pauvres sont alors reçues au titre de servantes — ce 
que refusait primitivement la Règle de saint Césaire — 
ou de converses. Les monastères deviennent peu à peu 
des maisons d’éducation pour jeunes filles « de qualité », 


6. Ibid., p. 105. 
7. Ibid., p. 108. 
8. Ibid., p. 108. 
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et les réformateurs devront beaucoup lutter, souvent en 
vain, pour n’y recevoir que des enfants destinées au mo- 
nastère. 

La situation va s’aggraver encore avec l'introduction 
du régime des dots individuelles. Jusqu'au XITI° siècle, 
où ce régime apparaît timidement, il n’en a pas été 
question. Le système de la propriété collective créait bien 
des servitudes vis-à-vis des rois (ou des reines), des 
princes, et de leurs familles, qui dotaient le monastère, 
mais 1l laissait en principe les supérieures assez libres 
vis-à-vis de tel ou tel sujet, soit pour l’admettre à la pro- 
fession, soit pour le renvoyer avant. La situation change 
avec la dot individuelle. 

Nous la voyons s’introduire pour la première fois dans 
les monastères au XIII° siècle, et cela n’alla pas tout seul. 
Le principe, pourtant, en était compréhensible. Le mo- 
nastère a un domaine et des revenus limités; il ne peut 
donc recevoir qu’un nombre restreint de religieuses, fixé 
d’ailleurs par les statuts ou par les supérieurs. Mais 
pourquoi les parents ne proposeraient-ils pas de subvenir 
à l’entretien de leur fille ? Cela procurerait des ressources 
supplémentaires au couvent, et ne retirerait rien aux res- 
sources, peut-être déjà précaires aux époques de grave 
crise économique, du monastère. Des conciles anglais 
s'élèvent contre ce procédé. Eudes Rigaud, archevêque 
de Rouen, déclare que c’est de la simonie”?. Mais là où 
la peste noire, par exemple, les spoliations des grands, 
la crise économique, déciment les ressources, comment 
parer à la disette? Peu à peu le principe de la dot indi- 
viduelle est admis, il s’instaure, se répand, devient la 
coutume, puis enfin la loi (Codex, Canon 547, $ 1). Ainsi 
les positions sont renversées. « Aux premiers siècles de 
la vie religieuse, on venait profiter de la richesse d’un mo- 
nastère. Au terme de cette évolution, c’est le monastère lui- 
même qui attend de ses sujets de quoi vivre". » Nous 
avons vu les inconvénients du premier système : il ou- 
vrait la porte du monastère à beaucoup de personnes 
sans vocation ; le second ferme la porte, ou du moins ris- 
quera toujours de la fermer, aux vocations sans fortune. 


9: Tbid., p. 117. 
10. Ibid., p. 118. 
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Mais l’un et l’autre systèmes ont ceci de commun qu'ils 
veulent « une sécurité matérielle bien assurée dès le 
départ ! ». 


LEÇONS DE L’HISTOIRE 


Quel que soit le régime économique du monastère, 
l’histoire nous instruit de ce qu'il faut éviter et de ce 
qu’il faut à tout prix rechercher. | 

D'une part le monastère doit être accepté, autant que 
faire se peut, par le pays chrétien dans lequel il est ins- 
tallé. Ou du moins il ne doit pas être lui-même respon- 
sable des jalousies qu’il crée autour de lui. Cela est, 
certes, difficile. Et plus difficile encore peut-être de juger 
de sa propre responsabilité en ce domaine, où pourtant 
_les gens pauvres et simples sont aujourd’hui sensibilisés 
à l’extrême. Il semble cependant qu’on puisse avancer 
cet axiome : que l’habitat, le genre de vie, le confort du 
monastère soient simples. Que le niveau de vie des mo- 
niales ne soit pas élevé, en un pays très pauvre, a fortiori 
au milieu d’une population très misérable, afin de ne créer 
aucune envie, de n’engendrer aucune jalousie ni aucune 
opposition sur le plan matériel. Que la vie des religieuses 
soit modeste, simple et de bon goût, en une cité riche et 
aisée afin d’attirer par ce que leur modestie même laissera 
percevoir de leur vie spirituelle. 

D'autre part, le monastère « accepté » à une époque 
donnée peut ne plus l’être à l’époque suivante si, par 
exemple, il s’est enrichi au milieu d’un pays bombardé. 
Si isolé qu'il soit, le monastère doit être constamment 
sensible à son environnement. 


LA FORME EXTÉRIEURE OU L’ÉTAT DE PAUVRETÉ 


Cette simplicité de vie pose tout naturellement la ques- 
tion de la forme extérieure concrète de pauvreté, ou celle 
du régime économique. On peut avoir en effet un train 
de vie simple tout en possédant de grands biens et en y 
étant très attaché. 
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Commençons par dissiper un malentendu assez courant. 
La pauvreté ne consiste pas simplement à rester dépen- 
dant dans l’usage. Elle ne se distinguerait pas alors de 
l’obéissance. Même si l’obéissance inclut, par les consti- 
tutions auxquelles elle lie le sujet, la pauvreté, obéissance 
et pauvreté représentent deux attitudes assez différentes 
bien que complémentaires. Même si l’obéissance peut être 
considérée comme une pauvreté poussée jusqu’à la non- 
possession de ses décisions et de son activité, elle s’at- 
tache comme telle au précepte, et ne signifie pas d’elle- 
même, à moins qu’un ordre particulier ne le précise, telle 
ou telle forme singulière de pauvreté. C’est donc une 
erreur de penser que l’obéissance religieuse maintient 
toujours le sujet dans la pauvreté et que l’on peut tout 
y posséder du moment que l’on y possède dans l’obéis- 
sance. La pauvreté est un état réel, définissable en lui- 
même. De même, ce serait une erreur de confondre la 
pauvreté religieuse avec la vertu intérieure qui lui cor- 
respond, comme si l’on pouvait, en religion, tout possé- 
der du moment que l’on est pauvre « intérieurement ». 
La pauvreté religieuse est un état extérieur. 

Redisons donc, une fois encore X, que le religieux s’at- 
tache par vœu, publiquement et pour toujours, à tel 
régime concret de pauvreté, qui peut certes varier d’une 
religion à une autre, mais dans lequel il y a toujours 
ceci de commun qu’on n’y possède rien en propre #. De 
même le religieux s'engage à garder l’état de célibat 
pour le Seigneur, et il se lie à telle règle déterminée, à 
tel genre de supérieurs, voire à tel supérieur. Il ne fait 
pas vœu de « pauvreté en esprit », ni vœu de la vertu de 


12. Cf. note, ch. xIx, dans Initiation théologique, t. TII, Éd. du Cerf, 
surtout p. 1159. F 

13. Ces deux notes « publiquement et pour toujours » sont pour saint 
Thomas caractéristiques de la profession du religieux. 

14. On objectera que dans les religions à vœux simples on continue à 
posséder en propre. Mais c’est là un point de vue canonique auquel nous 


ne nous plaçons pas ici. Du point de vue théologique, qui est le nôtre, 
seules les religions à vœux solennels méritent parfaitement le nom d’états 
de perfection, puisqu'elles en possèdent tous les éléments sans restriction. 
La mesure du renoncement extérieur autorisée par les autres religions 
donne la mesure de leur participation à cet état. Le canoniste n’a pas à se 
soucier de ces nuances et il range, légitimement, tous les états de perfec- 
tion sous la même étiquette. Mais le théologien découvre une hiérarchie 
de participations qui lui permet de définir strictement et absolument l’état 


de perfection en y rattachant les religions de diverses manières. 
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chasteté ou de la vertu d’obéissance. Encore moins fait-il 
vœu de charité, ou d’humilité et de patience. Tout ce 
qui est intérieur, tout ce qui est vertu, est requis de 
tout chrétien, de tout disciple de l’Évangile. Ce qui 
est extérieur est moyen et ne peut être que de con- 
seil. Le religieux entend ce conseil. C’est sa voca- 
tion. Aussi choisit-il librement cet état extérieur très 
déterminé qui consiste à vivre dans la pauvreté, dans 
le célibat pour le Seigneur, sous une règle et un supérieur. 
Sans doute ces moyens extérieurs sont suprêmement eff- 
caces pour acquérir la pauvreté en esprit et le détache- 
ment intérieur, la vertu de chasteté et la vertu d’obéis- 
sance ; mais ces vertus, comme naturellement la charité, 
sont la fin des vœux, elles n’en sont pas l’objet direct. 

Quelle forme extérieure de pauvreté impose donc la vie 
religieuse ? Assurément, elle en impose une, mais celle-ci 
est infiniment variable, aussi variable que le train de vie, 
simple et modeste, des pauvres. Elle variera selon l’épo- 
que et le pays où vit le religieux, selon la religion choisie, 
selon l’activité du religieux. 

Selon l’époque et le pays où vit le religieux d’abord. 
Embrasser l’état de pauvreté, c’est devenir pauvre réel- 
lement. Au VI: siècle, au début de la féodalité, il n’y a 
pas de pauvreté qui soit comparable à la pauvreté du 
serf. Saint Benoît conçoit son monastère comme une 
petite féodalité où l’abbé est assimilé — au point de vue 


économique et administratif — au seigneur, et le moine 


au serf, pour ce qui est de l’usage des biens et de son tra- 
vail. Au XIIT° siècle, à l’époque de l’émancipation des 
« bourgs » et des communes et du développement gigan- 
tesque du commerce, le type de pauvreté assurément ia 
plus parlante est celui de la pauvreté mendiante. Au 
XX° siècle, et dans nos pays européens, « le type de 
pauvreté du serf » qui suppose la grande abbaye, la pro- 
priété domaniale, et souvent la vie rurale, ne représente 
pas partout la pauvreté effective telle que la majorité 
des pauvres, qui ne sont protégés par nul « seigneur », 
la vit aujourd’hui. De même la pauvreté mendiante, à 
une époque où le chômage n’est toléré qu’en cas de crise 
du travail, est souvent assimilée à un vice. Elle est dif- 
ficilement tolérée là où la mendicité ne s’accompagne pas 
d’un travail réel, efficace et utile. Par quelque chemin que 
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nous arrivions, il semble difficile de ne pas admettre que 


le « travail » doive faire partie de la pauvreté que l’on 
choisit aujourd’hui, quel que soit le train de vie que l’on 
mène. 

La forme de pauvreté peut aussi varier selon les lieux. 
Ce qui paraîtra pauvre en tel pays ne le sera pas en un 
autre, et inversement ce qui paraîtra un signe de fortune 
ici ne le sera pas là-bas. C’est encore un signe de fortune 
que d’avoir une voiture automobile en France, ce l’est 
davantage en Espagne, ce ne l’est presque plus aux États- 
Unis. C’est une nécessité de vie que d’avoir l'électricité 
en France, ce serait un luxe de l’exiger dans sa case, ou 
son bungalow dans certains coins de la brousse africaine. 
Et ainsi de suite. 

La forme extérieure de pauvreté à laquelle on s’attache 
varie également selon la religion. La religion franciscaine, 
par exemple, ne respecterait plus l’esprit du Pauvre d’As- 
sise si elle ne donnait un exemple particulier de pauvreté, 
quels que soient le pays, ou l’époque, ou le genre de tra- 
vail des frères mineurs ou minimes. La grâce de saint Be- 
noît est différente. On attend de ses fils un exemple spécial 
d’obéissance, selon l’accent très particulier que saint Be- 
noît donne dans sa règle à la pratique de cette vertu, 
plutôt qu’un exemple singulier de pauvreté, ce qui bien 
entendu ne l'empêche pas. 

Enfin le type de pauvreté adopté varie selon l’activité 
de l'institution religieuse. Que l'institution se destine à 
soigner les malades, il faut qu’elle ait les instruments et 
les conditions de les soigner convenablement, aussi bien 
que les moyens d’instruire médicalement les religieux ou 
les religieuses destinés à cette activité. La pauvreté exté- 
rieure à laquelle on s'attache par vœu ne doit pas com- 
promettre la fin que l’on poursuit; sinon elle n’est pas 
entièrement bonne. Un bon couteau n’est pas néces- 
sairement un couteau en or; c’est un couteau qui coupe. 
De même l'excellence d’une institution religieuse ne 
se mesure pas au nombre de ses austérités ni à la 
misère de son train de vie, mais à l'adaptation de 
ces moyens aux fins poursuivies. Les infirmières ne 
chercheront donc pas à adopter une forme de pauvreté 
qui entrave leur service et compromette la guérison de 
leurs malades ; les institutrices, enseignantes, éducatrices, 
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n’adopteront pas une forme de pauvreté telle qu’elle rende 


la vie à charge aux enfants, encore incapables de com- | 


prendre certaines privations, et les empêche de goûter 
plus tard la joie qui normalement se dégage de la pau- 
vreté évangélique. Mais tout en assumant les moyens 
nécessaires aux fins poursuivies, les religieuses s’effor- 
ceront d’adopter le train de vie le plus simple et le plus 
modeste, compte tenu bien entendu de l’esprit de leur 
congrégation (franciscaine, bénédictine, canoniale, etc.) 
et du pays où elles se trouvent. 

À chaque congrégation, selon l'esprit de son fonda- 
teur, en chaque pays, à chaque époque, et selon la fonc- 
tion propre de l'institut, de déterminer la forme de pau- 
vreté qui lui convient plus particulièrement aujourd’hui. 
Les principes très généraux que nous venons d’énoncer 
_ peuvent l’y aider et nous ne pouvons faire toutes les 
applications particulières. 

Du moins pouvons-nous en faire une dans un domaine 
où l'adaptation apporte les plus grands changements. 
Les institutions religieuses destinées aux soins des mala- 
des, ou à l’éducation des enfants, ont en effet existé de 
tout temps, ou au moins depuis fort longtemps. Elles 
ont eu des siècles déjà pour s'adapter. Il n’en est pas 
de même des communautés de moniales, habituées depuis 
des siècles à vivre en toute sécurité soit sur la dotation 
collective attachée au monastère par les fondateurs ou 
les bienfaiteurs, soit sur les dots individuelles des reli- 
gieuses. C’est un fait que les dots sont de plus en plus 
rares, qu'elles sont le privilège de familles de plus en 
plus restreintes que la religion ne doit pas privilégier à 
cause de leur fortune, et qu’enfin elles seront bientôt 
difficilement comprises dans la vie religieuse si elles dis- 
paraissent aussi de la vie profane : la vieille coutume de 
la dot au futur mari tombe en désuétude, 1à surtout où la 
fiancée a passé ses vingt ou vingt et un ans; et d’autre 
part la jeune fille qui ne se marie pas ne demeure plus 
à la charge de ses parents comme autrefois; de plus en 
plus, elle gagne elle-même sa vie. Il faut donc que les 
moniales et les religieuses non spécialisées gagnent aussi 
leur vie. C’est une nécessité des temps et le Saint-Siège 
y encourage vigoureusement les monastères. C’est aussi ce 
qui permet aux monastères de retrouver réellement l’an- 
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tique tradition monastique et religieuse, jamais entière- 
ment interrompue d’ailleurs, du travail manuel. 

Tenant compte des leçons de l’histoire et de la théolo- 
gie que nous venons brièvement de dégager, nous allons 
donc essayer d’appliquer les principes de la pauvreté 
religieuse aux nécessités du travail conçu aujourd’hui 
comme une forme de pauvreté religieuse ; ou, si l’on veut, 
de voir les exigences réciproques du « travail » sur la vie 
religieuse et de celle-ci sur le « travail », en France, en 
ce milieu du XX° siècle. 


I 


LE CHOIX DU TRAVAIL 


Le premier soin de la communauté consiste à choisir 
son « travail ». Plusieurs cas peuvent se présenter. 


Plusieurs métiers ou un seul. 


À considérer l’ensemble des pauvres dans nos pays 
européens, on remarque que la pauvreté la plus radicale 
aujourd’hui est celle de celui qui non seulement n’a pas 
la propriété de la matière de son travail ni même la pro- 
priété des moyens de production ou de transformation, 
c’est-à-dire des instruments de son travail. Ainsi sont les 
ouvriers, employés de maison, domestiques. Il était nor- 
mal que certains instituts de vie religieuse adoptassent 
ce genre de pauvreté extrême qui leur permît de rejoin- 
dre les pauvres dans leur pauvreté même. Telles sont, 
par exemple, les petites Sœurs du P. de Foucauld qui 
travaillent ici ou là comme domestiques, employées, etc. 
Tel est aussi le cas de beaucoup de membres des insti- 
tuts séculiers, assimilés comme on le sait aux états de 
perfection. Mais nous ne signalons ce genre de travail 
« chez les autres » que pour mémoire, puisqu'il est raris- 
sime dans les institutions dont nous nous occupons. Nous 
considérons donc seulement le cas de la communauté qui 
possède, ou qui loue, chez elle, ses instruments de travail. 

[1 se peut alors que la communauté choisisse une ou 
plusieurs activités rentables. Chaque formule a ses avan- 
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tages et ses inconvénients. Il est bon alors que la supé- 
rieure « commence par s'asseoir », selon le conseil de 
l'Évangile (Lc, 14, 28), et par peser le pour et le contre. 
Si elle permet à chaque religieuse de travailler selon sa 
compétence et son goût, l’une faisant de la dactylogra- 
phie, l’autre de la reliure, une troisième de la céramique, 
ce sera peut-être au bénéfice des talents particuliers et 
de l’épanouissement des personnalités, mais ce pourra 
être au détriment de l’esprit de communauté. Telle qui 
gagne beaucoup aura du mal à accepter qu’une autre 
gagne peu, ou même commence par coûter fort cher à sa 
communauté. Et ainsi de suite. Chacune risquera de s’en- 
fermer dans sa « profession » et de se sentir plus à l’aise 
dans les relations que celle-ci lui crée que dans sa propre 
communauté. Les risques de la dispersion individuelle 
sont tellement patents qu’il est inutile d’y insister. A l’in- 
verse, l'imposition d’une seule activité rentable pour 
toute la communauté n’est pas absolument sans incon- 
vénient. Une sœur qui a des dons intellectuels certains, 
mais des capacités administratives moins certaines, ris- 
quera par exemple de ne jamais s'épanouir, et même d’é- 
touffer certains de ses talents, dans l’activité de second 
ordre qui lui sera confiée à longueur de journée, de se- 
maine et d’année. Chaque religieuse, il va sans dire, 
doit accepter de recevoir toutes les charges et aussi bien 
les charges les plus humbles du monastère. Mais autre 
est le simple service que l’on rend une ou deux fois par 
jour, comme de balayer les couloirs ou les salles com- 
munes, autre est la petite industrie ou la charge parti- 
culière que la supérieure confie à telle religieuse un grand 
nombre d’heures par jour, pour la subsistance du couvent. 
Il semble donc que la meilleure formule ne soit pas tou- 
jours simple. L'activité commune et unique, assurant le 
gagne-pain commun, est souvent souhaitable. Mais il est 
parfois bon d’admettre certaines exceptions Ià où il 
appert à la supérieure qu’une religieuse a nettement sa 
place dans une autre activité et que la lui donner ne nui- 
rait pas aux relations fraternelles et à l’esprit de la com- 
munauté. De toutes façons d’ailleurs, les santés, les com- 
pétences, les âges divers des sœurs ne leur permettent pas 
de travailler toutes, ni toujours, ni de la même manière, 
même là où l’activité rentable du monastère est unique. 
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Puisque certaines ne travaillent pas, il est possible de 
penser à ce que d’autres, compte tenu des inconvénients 
possibles, puissent travailler à autre chose. 


Quel métier ? 


Tout ceci, cependant, laisse intacte la question du 
métier. Lequel choisir? Un double principe doit guider 
les responsables de ce choix : d’une part, le travail des 
sœurs doit répondre à un service public; c'est un prin- 
cipe qui vaut pour toute entreprise, qu’elle soit gérée par 


._ des religieux ou par des laïcs, chrétiens ou non. D'autre 


part, le travail des religieuses ne doit pas, autant que 
possible, de lui-même, les couper de la masse des pauvres 
gens, ce qui serait si, par exemple, elles adoptaient une 
industrie de grand luxe qui ne leur donnât pour clients, 
ou même pour fournisseurs, que des personnes très riches 
ou d’une certaine classe. 


Le service. 


Le premier principe est le service public. Il est extrê- 
mement important d’y insister tant il semble peu connu 
dans certains monastères. Cette vérité élémentaire qui 
est devenue, grâce à Dieu, le B, A, BA, de l’Action 
catholique dans les milieux professionnels, est ignorée 
encore des religieuses, du moins de beaucoup, et ce n’est 
pas sans inconvénients graves dans les relations nou- 
velles qu’elles se créent au début de leur entreprise. 
Répétons donc ici que le premier but d’une entreprise 
— industrie, artisanat, commerce, etc. — n’est pas de 
gagner de l’argent, mais de répondre efficacement à un 
besoin réel de la société. Si ce besoin est réel, l’entreprise 
en sera récompensée : elle gagnera de l’argent, et pourra 
même se développer. En ce sens, le gain peut être un 
signe que le « service » qu’elle rend est réel et utile. Maïs 
il faut y regarder de plus près. On peut gagner sa vie 
à des « services » honteux, qui font appel à de bas ins- 
tincts, et qui sont indignes d’un chrétien. On peut aussi 
mal la gagner en rendant un réel service mais que per- 
sonne ne reconnaît encore, parce que, par exemple, la 
publicité en est mal faite. De toutes façons, le « service » 
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est, en morale, le but de l’entreprise. Il n’est pas.sain de 
poursuivre une industrie qui ne rend pas de réels ser- 
vices et qui ne vit que par des succédanés. Que les bette- 
raviers, par exemple, ou les fabricants d’aicool, ou cer- 
tains vignerons, aient besoin pour vivre de recevoir des 
subventions de l’État, voilà qui est anormal. Le bénéfice 
devrait correspondre au service réellement rendu, et non 
pas à la décision arbitraire de l’État ou à la subvention 


d’un magnat qui faussent, au moins ici, le jeu des be- 


soins réels et des services. 

Assurément, les monastères ne risquent guère de rece- 
voir, en France, les subventions de l’État. Mais il arrive 
que des religieuses travaillent inconsidérément à des ou- 
vrages qui ne correspondent guère à un service réel et 
pour lesquels, cependant, elles possèdent le moyen, pas 
toujours religieux malgré les apparences, d’être rétri- 
buées. Ainsi, par exemple, lorsqu'elles font plus mal que 
les autres, parce que sans outils appropriés, sans compé- 
tence, ou sans technicité, des objets, reliures, ouvrages, 
qu’elles vendent en des « ventes de charité ». Que l’on 
ne se méprenne pas : les ventes de charité ne sont pas en 
cause ici. Elles sont utiles et nécessaires en bien des 
cas, ce n’est pas niable. La question n’est pas là. Même 
en dehors de ces ventes, d’ailleurs, les religieuses peuvent 
demander la charité. Cela est aussi nécessaire quelque- 
fois. Mais qu’à longueur d’année, et tout le long de leur 
existence, elles vivent de ces expédients, alors qu’elles 
pourraient avoir un travail normal, stable et rémunéra- 
teur, ce n’est pas toujours au bénéfice de la pauvreté 
religieuse, ni de la justice, ni du bon esprit de la com- 
munauté. Sans parler des servitudes multiples que ces 
manières de vivre imposent, parfois très durement, à cer- 
taines communautés, il faut considérer, avec les écono- 
mistes, que la fortune d’une nation est un tout limité. 
Qu'elle soit aux mains de M. X. ou de Mme Y. ou de 
l’État, cela revient pratiquement au même. Et c’est pro- 
prement desservir l'intérêt commun, l'intérêt de tous, 
que de dilapider ce fonds commun à des « services » qui 
ne correspondent pas au prix qu’on les paye, ou qui ne 
sont pas bons ou utiles, lorsqu'il n’y a pas une nécessité 
supérieure qui légitime et impose cette manière de faire. 

Le premier soin de la supérieure, en délibérant, sera 
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donc de considérer, en face des possibilités de travail de 

sa communauté, les besoins actuels du. marché. Il existe 
des personnes compétentes pour l’en informer ; c’est à ces 
personnes qu’elle recourra évidemment de préférence. 
Normalement, c’est en découvrant le besoin le plus urgent. 
ou le plus constant de la société, en y répondant de son 
mieux, que le couvent gagnera le plus largement, et le 
plus honnêtement, sa vie. Cela lui donnera peut-être au 
surplus le moyen de faire des aumônes et de pratiquer 
de temps à autre l’hospitalité, et cela est aussi dans la 
ligne de la plus pure tradition religieuse. 

Faut-il donner quelques exemples ? I1 semble que beau- 
coup de monastères qui se sont mis sérieusement au tra- 
vail aient spontanément saisi ce qui était utile à faire. La 
liste des travaux, entrepris par les monastères, que nous 
avons sous les yeux comporte une assez grande quantité 
de fabrications de produits alimentaires : pâtes alimen- 
taires, biscuits, bonbons (ici on se spécialise dans les 
bonbons au chocolat, là dans les bonbons au miel), con- 
fiserie, pains d’épices, etc. Puis il y a toute la gamme des 
travaux de confection, depuis le tissage et le tricot (main 
ou machine), jusqu'aux travaux particuliers. de couture : 
« linge de maison », et aussi « linge d’autel », et la cha- 
sublerie. La reliure a également un certain succès dans 
pas mal de monastères ; de même la copie-ronéo, les jouets 
(poupées, animaux, etc.). [1 semble que tous ces travaux 
soient vraiment utiles, qu'ils auront toujours une clien- 
tèle, à moins que le marché ici ou là ne soit sursaturé, et 
que les produits se vendront d’eux-mêmes, à tout le 
monde, sans que les sœurs aient à faire appel à la pitié 
généreuse de leurs amis. Mais il est évident que la liste 
des articles n’est pas épuisée. Le nombre des métiers à 
augmenté de façon considérable depuis seulement une 
vingtaine d’années, par suite de la spécialisation de plus 
en plus poussée de la technique. On nous dit qu’un socio- 
logue s’efforce, depuis plusieurs années déjà, de dresser 
la liste actuelle des métiers et professions et n’est pas 
encore au bout. 

Lorsque nous parlons de ce qui est « utile », précisons 
d’ailleurs que nous ne comprenons pas seulement ce qui 
est utile pour les besoins fondamentaux de l’alimenta- 
tion et de la vestition. Nous entendons : tout ce qui ré- 
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pond à un désir, explicite ou implicite, des humains. Il 
est extrêmement utile, par exemple, de fabriquer des 
appareils électriques ménagers, bien qu’on les ignorait 
il y a cent ans, puisque tout le monde en désire aujour- 
d'hui. Le nombre des besoins augmente avec les nou- 
velles inventions et au fur et à mesure que la civilisation 
devient plus complexe. On n’avait nul besoin ni d’élec- 
tricité, ni de gaz, ni de journaux, ni d’autobus, ni de 
radio, ni de machine à laver. au XVII* siècle. Et, 
cependant, tous ces moyens sont si nécessaires aujour- 
d’hui que ceux qui ne peuvent aucunement se les offrir 
ont tendance à penser qu’ils ne reçoivent pas le « mini- 
mum vital ». Mais il n’y a pas non plus que l'électricité, 
le gaz, l’appareil ménager. L'homme ne vit pas seulement 
de pain. Normalement, ses besoins intellectuels, spiri- 
tuels, artistiques, augmentent au fur et à mesure qu’il se 
civilise, ou qu’il est bien éduqué. Les besoins en livres 
imprimés, en disques, en films, en images, dépassent 
ce qu'ils étaient il y a cent ans alors que le nombre d’anal- 
phabètes était encore grand, que le prix de revient des 
images était cher et que la fabrication n’avait pas atteint 
le degré de perfection qu’elle a acquis aujourd’hui. La 
civilisation ne fait pas perdre, pour autant, les besoins 
anciens; elle en ajoute sans guère en supprimer. On 
nous conta qu’il y a quelques années, des ouvriers en 
grève réclamèrent « du pain et des fleurs ». Les fleurs, 
et tout ce qu’elles expriment de fraîcheur, de vie, de joie, 
à ceux qui les désirent, répondent à un besoin certain, 
surtout pour le citadin. Les fleuristes font leurs affaires. 
Les communautés pourraient en faire les leurs, de ja 
même façon qu’elles gagnent leur vie en vendant œufs, 
ou poulets, ou poussins. Toutes ces denrées ou ces ar- 
ticles sont utiles et, normalement, sont produits de vente 
courante qui font vivre leurs vendeurs. 

Il n’en est pas de même de certains autres articles, sou- 
vent un peu vieillots, que spontanément l’on a fabriqués 
dans les monastères parce qu'ils ne demandaient aucune 
compétence particulière, ni aucune mise de fonds impor- 
tante. Grâce à Dieu, cependant, ces petites fabrications 
souvent mesquines sont de plus en plus abandonnées au- 
jourd’hui au profit de travaux plus rentables et plus édu- 
cateurs. Les monastères ont tout à gagner, et ils l’ont 
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compris, à ce que le métier choisi soit formateur, éduca- 
teur, humanisant, qu’il développe comme de lui-même 
toutes sortes de qualités d'organisation, de maîtrise de 
soi, d’exactitude et de justesse, et que l’œuvre accomplie 
donne le goût et la joie d’une telle réussite. Il faut donc 
se méfier de certains petits travaux d’ « art » — images, 
statuettes cire, etc. (on n'ose écrire tous ces petits tra- 
vaux) — pour lesquels il n’est pas sûr que plus d’une 
sœur ou de deux, si même on les trouve dans la commu- 
nauté, aient les qualités requises 15, 


La clientèle ordinaire. 


Le deuxième principe pour le choix du travail est, nous 
l’avons dit, celui de l'attention aux pauvres, ou tout au 
moins, aux petites gens, à « tout le monde ». Expliquons- 
nous. ; 

La tentation est grande, pour une communauté, de 
chercher « la clientèle qui a de l’argent » et de fabriquer 
pour elle des articles de luxe que l’on peut vendre le 
prix que l’on veut puisqu'ils n’ont pas de prix sur le 
marché. Les avantages sont incontestables. Ce sont en 
effet des articles qui, généralement, peuvent être faits par 
une petite équipe de sœurs sur laquelle la communauté 
se décharge du soin de gagner sa vie. Ce sont des arti- 
cies qui demandent des qualités innées, mais pas toujours 
un long temps d’apprentissage. Enfin, ils répondent au 
besoin d’esthétique des religieuses qui y travaillent. Tels 
sont les travaux de céramique, d’émaux, de peinture, de 
haute couture (dans quelque communauté, on confec- 
tionne des robes d’enfants, dont chacune porte un nom 
comme dans la haute couture, à un ou deux exemplaires 
seulement, et à un prix élevé, réservées à une certaine 
clientèle), etc. 

Les inconvénients sont également incontestables. Nous 
en signalerons seulement trois : les aléas de la vente, la 


15. Peut-on demander aux monastères de ne rien faire en cet ordre sans 
au moins lire P.-R. RÉGAMEY, Art sacré au XXE siècle?, Éd. du Cerf, 1952, 


et sans connaître la collection de l’ « Art sacré » des douze dernières 
années ? ù ; Le 
Sur le « service », but de l’entreprise, voir Buts du patron américain, 


dans la Chron. Soc. de Fr., septembre 1956, pp. 464-465. 
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difficulté de fixer le prix, le cercle particulier des relations 
créées par cette industrie. 


À. Les aléas de la vente. 


Le risque de crise est le moins grave. Il est certain que 
les produits de luxe sont « utiles », au titre de ce qui 
est beau, puisque le beau est un des besoins permanents 
de l’âme humaine. Mais ils sont moins utiles que les pro- 
duits courants, dits de première nécessité. À ce titre, on 
les achète aisément en temps de prospérité, on s’en passe 
aussi aisément en temps de crise. Les fabricants doivent 
connaître ce risque, et songer à la disette, ou à la « recon- 
version »*, possibles. 


_B. La difficulté de fixer le prix. 


La difficulté de fixer le prix de telles œuvres est plus 
grave lorsque ce sont des religieuses qui doivent le fixer. 
Les produits de l’esprit, normalement, ne se vendent pas. 
On n’imagine pas que les auteurs du Parthénon ou de la 
statuaire grecque aient « vendu » leurs œuvres. Ni non 
plus les artisans médiévaux des cathédrales. Mais ils 
furent sûrement honorés, en tous les sens de ce terme. 
C’est un malheur de notre civilisation moderne qu d’avoir 
tant perdu le sens du gratuit, de ce que l’on fait simple- 
ment pour l’amour : pour l’amour du beau et du bien, et 
de ce qui ne se paie pas. Certaines professions dites « libé- 
rales » répugnent bien encore il est vrai à parler de 
salaire ou de facture; on y parle seulement d’ « hono- 
raires »; mais c’est une concession au langage, ou à un 
rite ancien qui a perdu en partie sa signification puisque 
ces « honoraires » sont tout aussi imposés que les « de- 
vis ». Il est donc dommage, a priori, et sans tenir compte 
de toutes les excuses possibles et valables, que des reli- 
gieuses parfois choisissent de faire commerce de ce que 
l’on devrait répugner à vendre. Pour fixer le prix, elles 


à 
* Reconversion, terme technique qui signifie changement d'orientation 
d’une entreprise. Le produit fabriqué ne se vendant plus, l’entreprise uti- 
lise ses outils et biens de production, et sa puissance économique, à un 
nouveau produit. : 
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_ne devraient exiger d’elles-mêmes que le strict nécessaire 
pour vivre (seulement de celles qui travaillent) car l’ou- 
vrier mérite Sa nourriture. Souvent, au contraire, elles 
cherchent à obtenir le plus possible, et même à raréfier 
certaines fabrications afin que leur rareté même les rende 
plus appréciables et plus coûteuses. Cette manière de faire 
se comprend aisément lorsque l’on n’a pas d’autre gagne- 
pain. Mais toute la question est précisément de savoir si 
les religieux, qui sont « spirituels » en quelque sorte par 
profession, ne devraient pas mieux choisir un autre 
gagne-pain et affirmer ainsi, même si tout le monde je 
niait, que les œuvres de l’esprit ne sont pas, de leur 
. nature, vendables. Autre chose en effet est de rétribuer 
- l’ouvrier, autre chose de vendre l’œuvre. Cela ne veut 
pas dire que de tels travaux devraient être exclus des 
monastères. Ils pourraient au contraire y figurer partout, 
mais 1ls pourraient être faits par surcroît, lorsque la com- 
munauté a par ailleurs son gagne-pain. 

Précisons d’ailleurs qu’il y a travaux d’art et travaux 
d’art. Les inconvénients et les risques que nous évo- 
quons ici intéressent moins certains articles en eux-mêmes 
que la manière d’en concevoir la fabrication et le com- 
merce. Une céramique, par exemple, peut être évaluée en 
elle-même, indépendamment des questions d’art : son 
coût pourra être calculé à partir des éléments mis en 
œuvre : pâte, couleurs, amortissement du tour et du 
four, heures de travail, etc. Qu’une céramique toute sem- 
blable à une autre soit appréciée davantage à cause d’un 
plus joli dessin, ou d’une forme plus harmonieuse, cela 
est normal. Mais qui appréciera ? La question du coût de 
l'œuvre spirituelle commence ici. 

Disons donc qu’à partir du: moment où la différence de 
coûts dépend, non des matériaux engagés ou de la durée 
de travail, mais de l’appréciation personnelle, il est plus 
normal, même si, hélas, ce n’est pas la coutume, que 
cette différence soit fixée par celui, ou plutôt par ceux 
qui aiment l’œuvre et désirent l’acquérir. De cette façon, 
mais de cette façon seulement, on pourra trouver, même 
pour l’œuvre d’art, une règle objective, bien que difh- 
cile à préciser, de la détermination du coût. L’appât du 
gain, ou simplement le besoin d'argent, ne peuvent suf- 


fire à déterminer en justice le coût d’une marchandise, 
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comme la tentation en demeure toujours pour les objets ! 
rdc art 

Si la qualité artistique d’une pièce est si difficile à mon- 
nayer, que dira-t-on de sa rareté ? Ici, nous n’avons plus 
une « qualité », au sens philosophique et réaliste du 
terme, inhérente à la chose elle-même et qui la valorise. 
La rareté n’est pas du genre « qualité » mais du genre | 
« relation », c’est-à-dire de ce qui modifie le moins la 
chose. Un article est rare ou commun selon que les ar- 
ticles de même nature (avec lesquels il a une « relation » 
de similitude) existent en petite ou en grande quantité. 
A-t-on le droit en justice d’apprécier différemment un 
article sans qu’il soit modifié en lui-même, mais selon 
qu’il en existe d’autres ou qu’il n’en existe pas? Voilà 
une question grave. 

I1 serait hors de propos de faire ici, à ce sujet, un déve- 
loppement de morale économique. Le lecteur retiendra en 
premier lieu que la question se pose, et qu’elle se pose 
seulement en régime d'économie libérale puisqu'elle ne 
peut se poser en économie planifiée, et que, en second 
lieu, elle doit être. résolue différemment selon les biens 
en cause. Ainsi, pour les biens de première nécessité, il 
n’est pas juste s’ils deviennent rares d’en augmenter le 
prix de telle sorte que les riches seuls puissent se nourrir 
et que les pauvres soient affamés. Tous les biens de la 
terre appartenant fondamentalement à tous les humains, 
le « vol » est juste en cas de nécessité, et en ce cas il 
n’est plus à proprement parler du vol. Quant aux pro- 
duits qui ne sont pas de première nécessité, ou même qui 
sont « gratuits », sans utilité pratique, on devra juger 
différemment du prix de leur rareté selon que cette rareté 
est imposée à l’homme ou que l’homme l’impose. Ainsi 
l’or, le radium, l’uranium sont des métaux rares, et leur 
rareté peut être objectivement appréciée. Mais que pres- 
que tout l’or du monde soit confisqué librement pour ren- 
dre plus coûteuse la partie restante, il y aurait une sorte 
d’injustice. Le cas de la robe, évoqué plus haut, est-il 
semblable ? Il est courant de spéculer sur la rareté d’une 
robe que, délibérément, l’on confectionne à un ou deux 
exemplaires pour en augmenter considérablement le prix. 
On ne peut nier qu’il y ait là une certaine valeur donnée 
à la chose, non en elle-même, mais par rapport à !a 
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cliente qui appréciera de la savoir unique et de ne pas 
| courir le risque de rencontrer « sa » robe dans la rue sur 
| d’autres personnes. Mais comment apprécier la rareté en 
| ce cas ? Ici encore, il semble que la différence de coût 
entre la valeur réelle (compte tenu évidemment du prix 
de revient plus élevé de ce qui n’est fait qu’à un seul 
exemplaire) et la valeur qu’ajoute la rareté devrait être 
appréciée par l’amateur, ou l’amatrice. Le besoin d’ar- 
gent du vendeur n’est pas un argument suffisant en jus- 
nice. 
Si les articles d’art sont difficiles à apprécier en justice, 
a fortiori certaines activités qui mettent en jeu non seule- 
ment l'intelligence et le goût spirituel, mais directement 
et immédiatement la charité. Recevoir un hôte, ce n’est 
| pas seulement lui présenter une chambre, un lit et une 
table, dont on peut évaluer objectivement le coût, c’est 
un peu aussi lui offrir son amitié. Presque toutes les reli- 
| gions du monde ont compris cela et l’on sait avec quel 
| culte extraordinaire on y reçoit les hôtes. Qu'il suffise 
de penser aux rites d’hospitalité en Islam. Pour le chré- 
tien, il y a plus, puisque recevoir un hôte, c’est recevoir 
le Christ. Il est évident que l'attitude de foi de celui qui 
reçoit, la charité, les soins, la délicatesse qui en résultent, 


ne peuvent être « vendus ». Aussi, toute la tradition 
monastique. recommande-t-elle l'hospitalité comme un 
service gracieux et gratuit — même si, bien entendu, il 


lLest honoré à sa manière par celui qui est reçu. Il est 
|| donc particulièrement délicat pour des religieuses de choi- 
[sir l'hospitalité comme gagne-pain exclusif de leur mo- 
| nastère. 
Tout cela, cependant, ici encore, est affaire d’esprit. 
Ouvrir une pension pour dames âgées, par exemple, 
| représente un « service » réel et qui déborde un peu ce 
qu’on entend habituellement par « hospitalité ». Mais 
(He coût. du service ainsi rendu est particulièrement déli- 
cat à apprécier, au delà de ce que coûtent en elles-mêmes, 
ltréellement, les choses engagées dans ce service. Les âmes 
| religieuses le sentent d’instinct. 


C. Les relations. 


La troisième difficulté que nous avons énoncée en ce 
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ST" | 
qui concerne l'option des communautés pour les travaux 
d’art et de luxe est la plus grave. ee | 

Qui dit métier, en effet, ne dit pas seulement .outils, | 
machines, matières premières, mais surtout réseau de! 
relations humaines avec les fournisseurs d’un côté, avec! 
les clients de l’autre, et bien entendu réseau de relations 
intérieures à la profession. Avant de choisir un métier 
plutôt qu’un autre, il est important de prévoir en quel! 
réseau de relations ce métier entraînera le monastère ou la 
communauté. Si l’on monte une petite industrie de haute 
couture, par exemple, on se condamne évidemment à 
n'avoir que peu de relations professionnelles avec les 
petites gens (sauf au titre d’ouvrières ou d’employées) et 
l’on se créera au contraire beaucoup de relations dans les 
milieux riches et aisés. Or, l’expérience montre que ces 
relations ne sont pas toujours innocentes, au sens étymo- 
logique de ce terme. Elles sont entraînantes, contagieuses. 
Pour plaire à sa clientèle — et comment voudra-t-il ia | 
garder s’il lui déplaît? —, le fabricant s’informe de ses| 
goûts, de ses désirs, de sa mentalité. S’il travaille pour | 
une clientèle mondaine, il aura du mal à ne pas être } 
gagné, peu ou prou, par l’esprit mondain. 

Cela est évidemment particulièrement grave pour des, 
religieuses. Et, cependant, il arrive qu’elles acquièrent | 
cet esprit sans s’en rendre compte. Elles sont devenues! 
peu à peu complices de la mentalité mondaine, aiment l’ar- : 
gent et ne comprennent plus profondément le pauvre: 
avec lequel elles ont de moins en moins de relations. 

La fabrication des articles qui sont réservés pratique-!. 
ment à une clientèle aisée 1f risque donc — et l’expérience | 
montre que ce n’est pas un vain risque — d’enfermer les 
religieuses dans un cercle assez étroit de relations mon- 
daines et de leur faire perdre, non seulement le contact! 
des pauvres, ce qui est déjà grave (cf. Lc, 7, 22), maïs; 
l'esprit de pauvreté, de simplicité, qui est l’esprit même: 
de l’évangile. Finalement, elles risquent d’être gagnées; 


16. Nous pensons évidemment aux articles honnêtes, qu'il est toujours A 
louable de fabriquer dans le monde. Telles sont, par exemple, les robes, | 
et même les très belles robes. Le jugement devrait être plus sévère s’il! 
s’âgissait pour les religieuses de fabriquer de la lingerie fine de luxe, en! 
couleurs et dentelles, comme on nous le signale pour telle communauté, , 
puisque ici on fait appel à des désirs moins beaux et quelquefois douteux de» 
la clientèle, Et ainsi de certains autres articles « de luxe ». 
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par l'esprit de leur clientèle sans la gagner elle-même au 

Christ, par incapacité de témoigner devant elle de l'Es- 
prit du Christ. Tel n’est pas le cas de la fabrication des 
choses simples et d'usage courant : pâtes alimentaires, 
confitures, bonbons, chocolat, miel, cire, cirage, céra- 
mique d’usage normal (vaisselle...), etc.!, I1 arrive, au 
contraire, qu’en fabriquant ces choses simples et en les 
vendant honnêtement à tous, on y perde l’esprit mon- 
dain que l’on pouvait avoir auparavant. 


IT 


CONNAÎTRE SON MÉTIER 


Le choix du métier étant déterminé, il faut l’exercer 
convenablement, c’est-à-dire qu’il faut commencer par 
acquérir la compétence voulue et par se mettre dans les 
meilleures conditions possibles pour y réussir techni- 
quement. 


. L . ® 
Connaissances techniques et autorité compétente. 


Connaître son métier. Le principe est simple, bien qu’il 
ne soit pas toujours reconnu. On se figure quelquefois 
que parce que l’on est religieux et intelligent, on a capa- 
cité pour tout entreprendre, ou bien que la bonne volonté 
suppléera le manque de compétence. L'esprit religieux, 
l'intelligence, la bonne volonté doivent au contraire cher- 
cher à acquérir toute la compétence possible et ne pas la 


17. L'option pour certains articles qui ne sont pas réservés de fait à 
une clientèle particulière et qui, cependant, sont coûteux sans être absolu- 
ment nécessaires, parfois même sans être toujours utiles, demanderait ici 
une réflexion spéciale. C’est une opinion assez répandue dans le monde 
que les moines, lorsqu'ils travaillent, « font de la liqueur » : chartreuse, 
bénédictine, élixirs, etc. C’est assurément beaucoup prêter aux moines que 
… de leur attribuer même toutes ces liqueurs. Mais ce n’est pas à l’origine 

sans fondement non plus. Les principes que nous avons donnés, et les 
motivations de ces choix de fabrication, suffiront pour en apprécier la 
valeur morale. Ce serait également une tout autre question de savoir si 
des religieux ou religieuses peuvent vivre sans travailler exclusivement 
sur les bénéfices d’une entreprise qui leur appartient ou pour laquelle ils 
ont travaillé jadis, ou sur des titres, ou sur des « actions », pour lesquels 
ils ne donnent en contrepartie aucun conseil. Nous ne pouvons engager ici 
cette question. 
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remplacer par des ersatz. Cela seul est honnête. Sinon 
il ne serait pas juste de vendre le même prix — parfois 
même davantage — des produits d’une qualité moins 
certaine que celle de ceux fabriqués par les techniciens. 

La compétence dans le métier procurera d’ailleurs tou- 
tes sortes d’avantages sur le plan de la vie spirituelle et 
de la morale sociale. La technicité représente, en effet, 
une sorte de règle sociale à laquelle tout le monde tacite- 
ment se lie. Le client qui achète tel article pense qu’il 
est fabriqué avec la technicité qui lui convient, et il pense 
qu’il a droit à ce que son fabricant soit un technicien 
compétent ; il fait confiance au vendeur pour cela. Fabri- 
quer des articles sans la compétence requise, c’est donc 
tricher avec cette règle sociale, et c’est risquer de se don- 
ner mauvaise conscience, ou d’acquérir une bonne cons- 
cience à mauvais compte. Cela ne convient pas à des 
religieuses. 

: Au surplus, comme l’a dit Péguy en des pages mémo- 
rables, rien n’est humanisant comme un métier que l’on 
connaît bien, et que l’on exerce avec application et avec 
goût. On y acquiert une sagesse particulière, le sens du 
bien fait, de la netteté, du juste et de la justice. Le tra- 
vail sur un matériau qui résiste et dont il faut connaître, 
en quelque sorte de l’intérieur, toutes les réactions, pour 
dialoguer avec lui et en tirer exactement tout ce que l’on 
veut en tirer, est éducateur, formateur, équilibrant. Et s’il 
procure quelque peine, et quelque sueur, cela fait partie 
aussi du dessein rédempteur de Dieu. L’on y acquiert 
par surcroît l'humilité et la simplicité qui conviennent à 
l’âme religieuse. 

Une difficulté spéciale peut venir de ce que l’autorité 
religieuse n’est pas toujours l’autorité compétente en tel 
ou tel métier qui est celui exercé par le monastère. La 
supérieure doit prendre conscience de ce fait, faire con- 
fiance à celles qu’elle a mises en charge, et écouter les 
requêtes qu’elles peuvent lui formuler pour la bonne 
marche de l’activité lucrative de la communauté. Il n’est 
pas bon, par exemple, d’arroser les plantes — légumes 
ou fleurs — à toute heure du jour, surtout lorsque le soleil : 
est à son midi; ce serait maladroit de la part de la supé- 
rieure de donner de tels ordres. C’est toujours, cepen- 
dant, ce qu’elle risque de faire chaque fois qu’elle s’im- 
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_misce pour réglementer ou organiser de trop près un mé- 


_ tier qu’elle ne connaît pas. Au surplus, elle peut donner 


mauvaise conscience aux religieuses soucieuses de bien 
faire leur métier en même temps que d’obéir à leur supé- 
rieure, ou bien encore faire perdre leur confiance à ces 
religieuses. De plus en plus, aujourd’hui, la technique 
se spécialise. Le travail, s’il veut être bien fait, aussi bien 
sinon mieux qu'ailleurs, demande donc un apprentissage 


qui, normalement, ne s’improvise pas entièrement. 


Les rythmes du travail. 


Connaître son métier, ce n’est pas simplement con- 
naître le maniement des outils et la résistance propre du 
matériau, c’est aussi connaître ses rythmes propres, et 
suivre avec les spécialistes son évolution. 

Chaque métier, tout d’abord, a ses rythmes propres. 
On ne sème pas le blé au mois d’août, et on ne le récolte 
pas au mois de décembre. Ce qui est particulièrement 
vrai en agriculture l’est aussi, mutatis mutandis, dans les 
autres métiers. Le céramiste, par exemple, est soumis au 


rythme de son four, rythme différent d’ailleurs selon 


qu'il le chauffe au bois ou électriquement. Le feu ne peut 
pas être interrompu et l’ouvrier ou l'artisan doit être là. 
Pendant le temps de la cuisson, il doit même parfois se 
lever la nuit et surveiller son four. De même, le forgeron 
ne peut battre le fer que lorsque celui-ci a acquis une 
certaine ductilité ou malléabilité par le feu ; il doit profiter 
du seul moment où le fer a acquis le degré de chaleur 
nécessaire ; il ne peut plus le forger dès que le fer rede- 
vient rouge sombre. De même le fabricant de biscuits est 
soumis au double rythme de sa fabrication des pâtes d’un 
côté, de son four de l’autre. Et ainsi de suite. Le problème 
des rythmes, comme celui plus général de l’organisation, 


- est capital pour la mise en place d’un métier moderne. 


Faute de se plier aux rythmes naturels du métier, on 
gâche son temps, ses forces, et l’on finit par fabriquer 
des articles qui reviennent plus cher qu'ils ne le devraient 
si le rythme convenable avait été respecté. 

Ce problème du rythme pose assurément beaucoup de 
questions aux communautés qui ont déjà leur propre 
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rythme, pour le lever, les repas, l'office divin, et qui 
éprouvent une grande répugnance à le modifier un tant 
soit peu en vue du métier choisi. Mais c’est là un élément 
qu’elles doivent considérer avant de fixer leur choix. 
Peut-être aussi s’organisent-elles mal, en fonction du 
nombre de leurs sujets et de leurs possibilités de temps. 
Il existe aujourd’hui des « ingénieurs d’organisation » 
dont c’est le métier que d'organiser les entreprises, petites | 
ou grandes, en fonction de la technique moderne et des 
possibilités du fabricant. Il n’est donc que de les con- 
sulter. 


Suivre le progrès. 


La connaissance du métier suppose enfin que l’on 
suive son évolution. Le métier, comme toute chose vi- 
vante, évolue : soit dans ses procédés de fabrication, soit | 
dans la forme et la qualité de ses produits. Il en coûte 
souvent fort cher de ne pas s'adapter aux nouveaux pro- 
cédés de fabrication. Le tricot-main coûte plus cher que 
le tricot-machine et, bien qu’il y ait des cas où il garde 
ses avantages, il en est d’autres où il a perdu pratique- 
ment tous ses privilèges : aucune femme, par exemple, 
ne songe plus à tricoter elle-même ses bas tant la machine | 
a acquis de perfection en ce domaine et tant elle fait meil-| 
leur marché. C’est un luxe aujourd’hui dans la plupart 
des villes de se chauffer au bois, alors que le charbon, | 
ou le mazout, ou le gaz ou l'électricité coûtent moins 
cher. C’est un luxe que d'éclairer sa table le soir aux 
bougies, alors que, tout compte fait, l’électricité coûte 
moins cher. Le paysan se ruinerait vite s’il labouraïit son | 
champ avec l’antique charrue romaine et méprisait d’uti- 
liser les engrais modernes. Ce qui était regardé autrefois 
comme un article coûteux peut être devenu simple et 
pauvre, tant c’est devenu courant; ainsi la chaussure ou 
la sandale de cuir, que les fils de saint François ne por- 
tèrent pas par souci de pauvreté. Mais, inversement, ce. 
qui était autrefois un matériau simple et pauvre peut être | 
devenu aujourd’hui très coûteux et « riche »; ainsi la 
laine, qui était le tissu des pauvres au XIII° siècle, de: 
ceux qui ne pouvaient se procurer du tissu de lin, est! 
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aujourd’hui une étoffe riche comparée à toute la série 
des nouveaux tissus synthétiques et même au coton. Un 
métier ne peut donc vivre normalement, et honnêtement, 
que s’il suit le progrès, c’est-à-dire aussi s’il est capable 
de le critiquer. Il se peut en effet que l’évolution pen- 
dant un temps ne soit pas progressive; la connaissance 
vraie comporte toujours également cette conscience de ce 
que l’on connaît, et la critique, ou le discernement, des 
valeurs connues. 

Mais ce n’est pas simplement pour abaisser ses prix de 
revient tout en améliorant la qualité de ses produits que 
le couvent doit suivre l’évolution de ja technique. Ne voir 
que cet aspect serait beaucoup mépriser le métier, qui a 
une valeur humanisante. L'homme se cultive non seule- 
ment par l’étude des lettres et des sciences, mais aussi 
par son métier. Et pour être vivante, la culture doit être 
actuelle, en symbiose avec toute la vie actuelle #, avec 
toute la recherche des hommes, avec toute l’évolution de 
ce monde. Ainsi la « culture » que donne un vrai métier 
s’épanouit au contact de tout ce qui intéresse, et de ceux 
qu'intéresse, ce métier, et qui le font progresser. Sans 
doute y aura-t-il une manière propre aux contemplatifs de 
_ se cultiver par le métier : encore faudra-t-il qu’ils y son- 
gent et prennent pour cela les moyens qui sont appropriés 
à leur genre de vie. En se cultivant ainsi, les religieux 
et les religieuses qui exercent un métier seront les guides 
et les pilotes de ceux qui n’exercent parfois ce même mé- 
tier que pour le subir, ou n’y chercher que de l’argent. 
L'œuvre bien faite, normalement, accomplit l’homme. 


III 


ÊTRE JUSTE ET AIMER 


Nous avons déjà dit que le métier procurait normale- 
ment toutes sortes de relations : avec les fournisseurs, 
avec les clients, avec les ouvriers et employés, avec le 


18. Nous ne pouvons développer ici ce point très important, mais il est 
magnifiquement exprimé par Joseph Forrier, dans son dernier livre, 
A toi, Caliban, Éditions Sociales de France, 1956. 
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législateur — qui est ordinairement aussi celui qui fixe 
les taxes et les impôts. 

Qui dit relation à autrui, s’il est chrétien, dit équiva- 
lemment, au moins, devoirs de justice et exigences de 
charité. Il n’y a donc pas de rapports avec le prochain 
dans lesquels nous puissions être dispensés d’être justes 
et d’aimer. C’est le principe qui doit guider les reli- 
gieuses dans toutes leurs nouvelles relations. 

On constate parfois que certaines communautés sont 
aimables et accueillantes pour leurs amis, leurs hôtes, les 
« personnes habituées », mais deviennent facilement dures 
lorsqu'il s’agit de payer des ouvriers, d’acquitter leurs 
dettes à un fournisseur, ou de réclamer un peu plus que 
leur dû à un client. Cela est certes compréhensible lors- 
qu’elles « tirent le diable par la queue ». Mais il y a là 
quelquefois d’autres raisons que celles de la nécessité, 
pour laquelle d’ailleurs Dieu n’a jamais abandonné ses 
enfants. Des raisons qui n’en sont pas, que l’on ne 
s’avoue pas, sur lesquelles même on n’a jamais réfléchi. 
Dans certaines communautés il semble que le « prochain » 
soit celui qui fréquente la chapelle, qui vient voir les sœurs, 
ou leur parler, mais qu’il n’y ait plus de « prochain » 
quand il s’agit d’ « affaires ». Le personnage « avec qui 
l’on traite », on ne désire pas le recevoir avec foi, encore 
moins l’aimer dans le Christ, comme tout hôte et comme 
tout prochain. Il y a là évidemment une erreur. Il est, 
certes, nécessaire parfois que les religieuses réclament la 
justice, comme elles s’efforcent elles-mêmes d’être justes, 


mais il faut aussi qu’elles reconnaissent leur prochain en. 


celui ou celle avec lequel leur métier les met en relations. 
Pour un chrétien, il n’y a pas de rapports neutres. Quels 
que soient les échanges qu’il a avec un homme — échan- 
ges commerciaux, financiers, techniques —, le chrétien 
doit les animer et les transformer intérieurement par la 
charité, qui est dilection. 

Certaines religieuses penseront peut-être que c’est un 
dommage d’avoir tant de relations. C’est là une grave 
question que nous ne pouvons débattre en ces pages. 
C’est cependant un fait que la vie moderne, en toute 
situation et tout état, multiplie considérablement les rela- 
tions humaines. Le monastère ne vit plus en autarcie 
comme il vivait au temps de saint Benoît, Il ne cultive 
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plus, sauf exceptions, son blé lui-même ni ses légumes, 
il ne fabrique plus son pain ni son huile, il ne tond plus 
ses moutons, ne tisse plus la laine dont il a besoin et ne 
fabrique ordinairement qu’une partie de ses vêtements. 
Tout cela, donc, il doit le payer au dehors, comme il paye 
aussi aujourd’hui son électricité (il est rare qu’il la fa- 
brique), son gaz, son charbon, etc. Il est lié incompara- 
blement plus qu’autrefois à toute la société. Volens no- 
lens, et même s’il réduit au maximum ses relations , il 
doit accepter cet état de fait, qui ne peut être que pro- 
videntiel. 

Quelle que soit sa vocation propre, « contemplative » 
ou « active », le chrétien ne saurait s’approcher de Dieu 
en méprisant le prochain, puisque c’est au contraire le 
même amour qui nous attache en même temps à l’un et 
à l’autre. Il doit prendre occasion de tout échange, même 
profane, avec le prochain pour bénir la main de Dieu qui 
l’envoie, y reconnaître de nouveau le Christ, et vouloir 
pour Jui le bien que Dieu attend et veut de lui, en le 
demandant à Dieu d’abord, et en étant fidèle aux inspi- 
rations de l’Esprit Saint, qui est l’Esprit d’amour, à son 
sujet. 


Le premier bien que veut assurer la charité dans sa 
relation au prochain est évidemment la justice. Là où il 
n’y a plus de justice, il n’y a plus de respect du pro- 
chain, puisqu'il n’y a plus de respect de son droit, et il 
n’y a plus de charité. La charité ne supprime pas la jus- 
tice, elle l’accomplit. 

Autre est cependant l’attitude de la charité vis-à-vis de 
celui à qui l’on doit, ou vis-à-vis de celui qui nous doit. 
Dans le premier cas, la charité aime à rendre au prochain 
son dû, et en le rendant elle accomplit la justice. Dans le 
second cas, c’est d’abord la charité de celui qui nous 
doit qui est engagée et qui, normalement, rétablit l’ordre 
de justice; la charité de celui qui reçoit n’est engagée 
qu’indirectement. Examinons ces deux cas. 


19..Ce qui arrive lorsqu'il peut s'adresser à un organisme central de 
fournitures et de diffusion des produits, comme L'aide au travail des cloi- 
tres, 7, rue d’Issy, à Vanves (Seine). 
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À. Justice et charité envers fournisseurs et compa- 
£nONns. 


Dans ses relations de travail, le monastère a deux 
sortes de créditeurs : les fournisseurs et les ouvriers ; ceux 
qui lui fournissent des marchandises et ceux qui travail- 
lent pour lui. La justice exige que leurs droits soient stric- 
tement reconnus, honorés, estimés ; le mouvement spon- | 
tané de la charité est d’aimer ce droit puisqu'il appartient 
au prochain, et de désirer le lui rendre par amour pour 
lui et son bien. 

La reconnaissance des droits du fournisseur ne pose 
guère théoriquement de difficultés. À moins qu’il n’y ait 
vol de sa part. Normalement, ses prix sont connus, au 
moins globalement, et en lui demandant ses services on 
s'engage à les honorer selon ses prix. Des réductions 
peuvent, certes, être demandées si elles paraissent justes : 
en ce cas, un dialogue est possible et normal, comme nous 
le dirons. Mais si cette demande de réduction n’a d’autre 
motif que le manque d’argent du monastère, ou, a for- 
tiori, Sa trop grande « prudence », ou son avarice, elle 
ne peut être faite qu'avec une certaine crainte, en ayant 
conscience que, peut-être, on lèse certains droits : ceux 
des ouvriers du fournisseur, ou les droits de sa propre 
famille, ou l’avenir de son entreprise. Nous connaissons 
certaines maisons qui furent ruinées par des monastères 
qui « commandaient » toujours et ne payèrent finalement 
jamais. On nous comprendra si nous taisons les noms 
des uns et des autres, mais on nous comprendra aussi si 
nous ajoutons que les fournisseurs, aussi bien d’ailleurs 
en ce cas que dans d’autres, n’ont rien gagné spirituel- 
lement à faire des concessions à des monastères sous le 
prétexte qu’on leur invoquait du bien de la religion, 
lorsque celui-ci n’était guère qu’un prétexte. Le chan- 
tage qui, pour ses fins, fait appel à la religion, est sou- 
vent ressenti, et non sans raison, comme un scandale. 

Les droits des ouvriers, apprentis et compagnons, qui 
peuvent être employés au service du monastère ou de sa 
fabrique, sont ordinairement plus difficiles et délicats À 
reconnaître. Le travail d’une personne ne se pèse pas 
comme une marchandise. On ne peut mesurer que le | 
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nombre d'heures passées. Mais il y a des travaux faciles 
et difficiles, fatigants et moins fatigants, demandant beau- 
coup ou peu de connaissances. Tout cela est malaisé à 
apprécier. Et c’est pourquoi on a pu tant abuser de la 
main-d'œuvre au siècle dernier, avant que les lois sociales 
n’existassent. Maintenant qu’elles sont promulguées et 
compte tenu de l’expérience de ces cent dernières années, 
nous pouvons donner au moins trois principes de droit : 


1. Le salaire (et aussi bien la « rétribution », ou |’ « ho- 
noraire ») doit être conforme au tarif légal ou syndical. 
Il est rare qu’il n’existe pas aujourd’hui de tarif syndical 
pour un travail. La détermination du droit est donc ordi- 
nairement assez facile : il suffit de s’informer. Encore 
faut-il s'informer aux bonnes sources : auprès des mi- 
lieux syndicaux. Il y a un tarif syndical pour le temps 
de travail d’une dactylo ou pour le nombre de pages 
tapées, pour le temps de travail d’une femme de ménage, 
ou d’une couturière, selon sa capacité professionnelle, etc. 


2. Là où il n’y a pas de tarif syndical, le principe du 
droit est le suivant : le travail, si humble soit-il, du mo- 
ment qu’il est réel, doit permettre à celui qui le donne de 
vivre. Est donc injuste ce qui ne permet pas à l’homme 
de vivre par son travail, surtout si ce travail suppose 
quelques connaissances ou quelque expérience. Quant au 
« minimum vital », il est ordinairement aussi fixé par la 
loi. 


3. Le troisième principe est celui-ci : là où rien de ce 
qu’on doit, réellement, objectivement, n’est encore fixé 
par la loi, ce que l’on doit n’en reste pas moins un dû, et 
il est juste que celui qui le donne cherche à le faire recon- 
naître comme tel. Expliquons-nous. 


Lorsque commença au siècle dernier l’ère de la grande 
industrie, aucun salaire familial n’existait encore, ni non 


20. Faut-il rappeler aussi que les diocèses ont publié des tarifs d’hono- 
raires pour les conférences des prédicateurs et autres services analogues ? 
Bien que la parole de Dieu soit absolument gratuite, il arrive quelquefois 
qu’elle soit si dévalorisée dans la manière dont on honore les prédicateurs, 
que ceux-ci risquent de ne pouvoir vivre en se limitant à leur fonction. 
Aussi en est-on venu à fixer des minima. 
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plus la sécurité sociale, ni les droits des travailleurs (par 
exemple le droit au travail, ou l'indemnité de chômage, 
l'assurance contre le renvoi arbitraire, etc.). Certains 
patrons « sociaux » devancèrent les lois en instituant chez 
eux, sans aucune obligation, le salaire familial, ou un 
certain type d'assurances sociales, etc. C’était une pre- 
mière étape. Étape nécessaire et sans laquelle d’ailleurs 
rien de mieux n’aurait été fait. Mais il restait à légaliser 
le salaire familial, les assurances sociales, les droits des 
travailleurs. Si, réellement, c’est le droit de l’ouvrier de 
faire vivre sa famille par son travail, il est encore lésé 
en effet dans son droit tant qu’il reçoit son salaire familial 
comme un simple don et non comme un dû. Si le don lui 
permet de vivre, il ne lui permet pas encore d’être libéré 
de toute inquiétude quant à la permanence de ce don, et 
_ il ne lui permet pas de le réclamer, le cas échéant, comme 
son droit strict, ce que cependant, par hypothèse ici, il 
est. S'il est donc plus conforme à la justice de donner à 
l’ouvrier ce à quoi il a droit, il est encore plus juste de le 
lui accorder comme son droit strict, c’est-à-dire de lui 
accorder un droit sur ce qu’il reçoit. La vraie charité 
ne se contente pas d’une justice extérieure. Elle veut aller 
ici jusqu’à la sanction de la loi, ou du contrat, qui seule 
accomplit la justice, et elle le fait pour l’amour du bien 
et de celui que l’on doit rétribuer ?!. 

Ces considérations sont utiles aujourd’hui puisque sou- 
vent les monastères, trop peu nombreux pour assumer 
entièrement par eux-mêmes le travail qui les fait vivre, 
sont amenés à employer des aides du dehors. Peu habi- 
tuées aux lois sociales, il arrive alors que les supérieures 
soient déconcertées par les exigences de ces lois : tarifs 
syndicaux, assurances et sécurité sociales, etc. Et elles 
le sont bien plus encore lorsque certaines réclamations 
de salaires leur sont faites. Sans doute, cela montre l’in- 
convénient qu’il y a à avoir une main-d'œuvre laïque 
dans le monastère, ou à son service. Cet inconvénient 
est certain, bien qu’il soit parfois nécessaire; nous ne 
pouvons développer ici ce point de vue qui nous sortirait 
de notre sujet. Mais 1à où un personnel auxiliaire laïque 


21. Lire à ce sujet J. THomas, L'amour de nos prochains et l’économie 
de notre don, dans L'amour du prochain, Êd, du Cerf, 1954, PP. 311-324. 
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_est attaché au monastère, ii doit être traité selon les lois, 


et en justice, comme nous avons essayé de le dire. La 
délicatesse religieuse des supérieures doit être ici d’au- 
tant plus grande que la tentation de traiter les employées 
du dehors comme des religieuses qui ont tout donné, et 
n’ont aucun « droit », est grande aussi. Mais ces em- 
ployées ont des droits qui doivent être reconnus et hono- 
rés. Et, cependant, elles ne sont pas de la maison et ce 
serait un désordre plus grand encore, de la part de la 
supérieure, de les aimer davantage que les religieuses 
elles-mêmes, ou de se laisser tant accaparer par ses ou- 
vrières qu’elle n’ait plus le temps de recevoir ses « filles », 
ou ses « Sœurs ». 


B. Justice et charité envers les chents. 


La première justice vis-à-vis du client n’est plus d'ordre 
financier. Elle est de lui livrer un travail bien fait : celui 
auquel il a droit par ce qu’on lui présente et le prix qu’on 
lui demande. Il appartient normalement au client de réta- 
blir l'égalité de justice en rétribuant ce qu’il a reçu, selon 
le juste prix dont il a convenu. 

S’ensuit-il que le monastère ne doive jamais rien dire 
au client récalcitrant, qui fait attendre sa quittance ? Et, 
s’il le peut ou s’il le doit, quelle en sera la manière ? 

La charité est plus à l’aise assurément, pour accomplir 
la justice, lorsque c’est elle qui doit. Même, et surtout, 
si cette manière d'accomplir la justice est mortelle pour 
l’égoïsme de celui qui aime. Comment fera-t-on pour 
réclamer son dû, parfois pour l’exiger, sans manquer à 
la charité ? Ici la justice oppose, là où la charité voudrait 
unir. 

De fait, la charité ne cherche pas son intérêt (1 Cor., 13, 
5). 11 faut donc qu’elle cherche l'intérêt des autres. La 


charité de la supérieure pour son monastère, la nécessité 


où elle est de le faire vivre honnêtement, peut exiger 
d’elle qu’elle réclame, de la façon aussi qui convient à la 


charité, son dû. Les bons comptes, dit-on, font les bons 


amis. Mais la supérieure doit se garder, bien entendu, de 
toute forme d’égoïsme collectif, si tentant en ces matières. 
La ligne de clivage entre la charité et l'égoïsme collectif 
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peut être extérieurement Ale à jugersrellé doit être 
nette dans l'intention. Il n’est que de redresser son inten- 
tion pour aimer toujours comme on le doit. 

Réclamer ce qu ’on lui doit sera évidemment plus dif- 
ficile au monastère si le prix convenu n’est pas coutu- 
mier ou n’est pas fixé par la loi. Tel est le cas par exem- 
ple des ouvrages d’art dont nous avons parlé : émaux, 
céramiques, faïences, images, broderies, etc. pour les- 
quels il est entendu qu’on peut demander le prix que l’on 
veut. Il est certain que le client doit ce qu’il a convenu 
tacitement de payer, en prenant l’objet. Mais il est cer- 
tain également que le monastère aura plus de mal à faire 
reconnaître entièrement son droit si le prix fixé semble 
insolite. Et même s’il est régulièrement payé comme il 
le demande, il aura l’impression quelquefois qu’il reçoit 
une grâce, et les riches amateurs auront le sentiment 
qu'ils en font une au monastère ; sans qu’il y ait quoi que 
ce soit d’injuste, cela enlèvera au monastère une certaine 
liberté à l’égard de sa clientèle, et une certaine aise dans 
sa charité vis-à-vis d’elle. 


C. Jushce et charité entre religieuses au travail. 


Bien que nous ne puissions évoquer toutes les relations À 
humaines établies par le travail (relations avec les four- ! 
nisseurs, les clients, les ouvrières du dehors, le légis- 
lateur, les agents du fisc, etc.), nous ne pouvons passer. 
sous silence les relations intra-communautaires. Le tra- 
vail du monastère établit de nouveaux rapports (des rap- 
ports de travail) entre les religieuses. Ces relations ne doi- 
vent pas échapper aux exigences de toutes les relations 
humaines et chrétiennes : être justes et charitables. 

C’est une tentation contre laquelle le couvent doit lut- 
ter que de considérer son « travail » comme un hors-d’œu- 
vre, hors la vie et hors la sanctification. De 1à à le faire 
vite, à ne pas le faire avec toute la compétence voulue, à 
n’y donner que « le reste » de son temps et de ses forces, 
il n’y a qu’un pas. C’est évidemment là une erreur : si 
le « travail » a été judicieusemnt choisi et s’il est conve- 
nablement organisé, il doit servir la communauté et non 
la desservir. Il la libérera de certaines servitudes, en- 
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nuyeuses même pour la vie religieuse ; il lui donnera cer- 
tains moyens et même certains loisirs dont, normalement, 
la vie contemplative devrait bénéficier. Mais il doit être 
organisé de façon juste et tout le monde doit le faire de 
bon cœur. 
Bien que chaque religieuse en particulier perde ses 
« droits » à réclamer ceci ou cela au moment de sa profes- 
sion, la supérieure n’en a pas moins, au contraire, des de- 
voirs envers elle. La supérieure abuserait de son droit, 
par exemple, en chargeant une ou deux religieuses du 
soin de fabriquer les objets dont la vente fait vivre le 
monastère, en les faisant régulièrement travailler dix ou 
douze heures par jour, et même en les dispensant de toute 
prière commune ou de tout exercice collectif. Si le « tra- 
vail » doit être considéré comme un élément de sanctifi- 
cation, il ne peut être, sans abus, considéré comme le 
seul dans la vie religieuse. La justice consiste ici à répar- 
tir équitablement les charges, compte tenu des santés, 
des âges, et des autres fonctions intérieures du couvent, 
de sorte que le gagne-pain soit l’affaire collective de la 
communauté, et que celle-ci puisse travailler dans la joie. 
C’est ainsi également qu’elle sera un exemple à ceux pour 
qui le travail est une activité hors la vie qu’on s’efforce 
d'oublier sans cesse ou dont on voudrait constamment 
s’arracher. : 


IV 


LES RYTHMES DU TRAVAIL 


Nous avons déjà dit que le travail avait son rythme 
propre. Mais ce rythme peut varier à l’intérieur d’une 
même « industrie ». Pour satisfaire une grosse commande 
de tricots, par exemple, la communauté religieuse peut 
être amenée à travailler jour et nuit lorsque l’échéancé 
approche. Et c’est ainsi que la fièvre des échéances peut 
gagner les monastères qui doivent être cependant des 
oasis de paix. Il y a donc avantage à ce que les rythmes 
de travail soient stables. Si la production doit être accé- 
lérée, il est désirable qu’elle ne change le rythme que 
lentement, de façon mesurée, prévue longtemps à l’a- 
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vance, et sans que cela nuise à la vie intérieure du monas- | 
tère. 1 

Mais le rythme du travail, nous l’avons dit, n’est pas 
le seul qui s'impose au monastère. Les prières chorales, 
les repas, les exercices de communauté imposent un cer- 
tain rythme de vie et composent le cadre dans lequel les 
autres activités s’insèrent normalement. L'expérience 
montre bien souvent qu’il n’est pas possible d’assurer 
un « travail » rémunérateur s’il doit être coupé toutes les 
deux heures par un exercice. La prise en charge d’une 
petite affaire oblige ainsi beaucoup de communautés à 
modifier leur horaire. Cela, ordinairement, n’a rien de 
tragique. On ne fait plus « ce qu’on veut » lorsqu'on 
travaille. Les personnes du monde le savent bien, qui 
doivent arriver à leur bureau aux heures qui leur sont 
fixées. Seules les rentières « font ce qu’elles veulent » de 
tout leur temps. La nécessité d'adapter les rythmes con- 
ventuels est donc un signe de pauvreté et peut donc être 
un bien si elle est éprouvée et vécue comme telle. 

Mais, d’un autre côté, le monastère ne doit pas oublier 
qu’il n’est pas fait pour le « travail ». C’est le contraire 
qui est vrai. L'adaptation au travail des horaires du mo- 
nastère a des limites que doivent fixer les exigences de :a 
vie religieuse elle-même : exigence de rythme détendu, 
exigences de prière, d’étude et de conférences, de sacre- 
ments, y Compris et surtout la messe. 


V 


DIMANCHE ET JOURS FÉRIÉS 


Le travail n’est pas un but en soi. L'homme est fait 
non pour le travail, comme le pensait Marx, mais pour 
la vérité et pour l’amour. Le travail est au service de 
l’homme et non l'inverse. 

C’est donc une erreur de penser que le chrétien se re- 
pose le dimanche afin de mieux travailler six jours. C’est 
le contraire qui est vrai. Otiwm sanctum, dit saint Augus- 
tin en un jeu de mots intraduisible, quaerit negotium ca- 
ritatis. La charité recherche les saints loisirs de la con- 
templation. Si le monastère doit donner l’exemple du tra- 


vail où tout le monde s’aide mutuellement, dans la joie, 
il doit plus encore donner l’exemple du beau dimanche, 
_où le travail fructifie en quelque sorte en liberté, en joie, 
en fête, en prière et en loisirs contemplatifs. Autant il 
est normal que les religieuses peinent les autres jours, 
selon la loi commune de Genèse, 3, 19, autant il leur est 
recommandé de ne plus avoir souci de leur gagne-pain 
le dimanche. 

Le dimanche est un jour de liberté. Ce jour-là, en 
temps de chrétienté, les serfs étaient comme des hommes 
libres. Le seigneur ne pouvait imposer aucun « travail 
servile », c’est-à-dire aucun travail à aucun serf : tous 
sont égaux comme ils le seront dans le royaume de Dieu. 
Même et surtout, dans le monastère, la dure loi du tra- 
vail doit desserrer ses liens afin que chacun fasse aussi 
 l’apprentissage et vive à l’avance de la liberté d’enfant 
de Dieu à laquelle l’acheminent toutes les lois. 

Le dimanche est jour de fête et de joie. Le monastère 
est, spécialement le dimanche, l’école de l’Alleluia pascal. 
Il convient que les machines ou les outils se taisent afin 
que résonnent les chants et la joie. 

Le dimanche, dans le monastère comme ailleurs, mais 
surtout dans le monastère, est le jour où l’on entend libre- 
ment la Parole de Dieu, où on la lit plus longuement, où 
on la prie. C’est bien une oasis où l’on s'arrête pour re- 
prendre des forces afin de continuer le pèlerinage ter- 
restre. Mais c’est plus encore le ciel, la Jérusalem céleste 
en laquelle on accède un moment, non par effraction mais 
en quelque sorte sacramentellement. On se familiarise 
avec la cité de Dieu et des saints, on en prend le goût, 
on en reçoit les forces célestes, et ainsi, de dimanche en 
dimanche, à travers de longues routes, moyennant la 
sueur de nos travaux, et grâce à la liberté temporaire et 
légitime qu’ils nous laissent, nous accédons à l’Éternité 
de Dieu qui est le vrai Dimanche. 


A.-M. HENRY, O. P. 
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LA THÉOLOGIE DU SCRUPULE 
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de ces journées ! risque d’être équivoque. Si, en effet, 

nous interrogeons le théologien au sujet du scrupule, 
il nous adressera au moraliste, et ce dernier aura tôt fait 
d'indiquer, au traité de la conscience, la section réservée à 
la conscience scrupuleuse. La théologie du scrupule, si l’on 
entend par là ce que les théologiens enseignent d’ordinaire 
au sujet du scrupule, est donc une question plus ou moins 
développée de la théologie morale pratique. On y traite de ces 
individus qui souffrent d’un sentiment non fondé de culpa- 
bilité, qui croient avoir commis des péchés quand ce n’est 
pas le cas, craignent continuellement d’en commettre de nou- 
veaux, ne voient partout que dangers de fautes et vivent dans 
la certitude de leur damnation, alors que rien, objectivement, 
ne semble justifier leur état psychologique. 

Après des descriptions empruntées aux auteurs compé- 
tents : psychologues, psychiatres, plus récemment psychana- 
lystes, suivent généralement des considérations sur l’utilité 
spirituelle du scrupule, son origine naturelle ou non, et des 
conseils pratiques à l’adresse du directeur ou du confesseur. 
La théologie du scrupule se réduit donc à une partie, souvent 
très brève, de la théologie pratique. On peut d’ailleurs se 
demander ce qu’on pourrait exiger de plus. Quand on a dis- 
tingué la conscience scrupuleuse de la conscience délicate, ou 
de la conscience erronée, quand on a reconnu qu'il s’agit 
d’un fait morbide, quand on a renvoyé le confesseur au méde- 
cin pour ce qui est de la compétence de ce dernier, et aux * 
remèdes éprouvés, tant physiques que moraux ou spirituels, 


LL: titre Théologie du scrupule choisi par les organisateurs 


1. Texte du rapport lu à Ettal, au Congrès cathc'ique international de 
Psychothérapie et de Psychologie clinique. 
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n'a-t-on pas fait tout ce qu'il était possible de faire en 
théologie ? 

Il est difficile, cependant, aujourd'hui, d’en rester à ces 
considérations purement pratiques. Dans la mesure, en effet, 
où les psychologues ou les psychotérapeutes se sont occupés 
des scrupuleux, ils ont été amenés à soulever, au sujet de 
l'origine du scrupule, des problèmes qui mettent en question 
la valeur et la nature de la morale elle-même et, par 1à, indi- 
rectement, celles de la théologie morale. Il a paru à certains 
que le lien entre la formation morale et le scrupule était plus 
direct qu’il ne semblait autrefois, et qu’il pouvait donc être 
nécessaire de vérifier la notion même de l'éducation morale 
et de la morale elle-même. A mesure, d’autre part, que se 
répandent les doutes sur la valeur de la morale et la convic- 
tion de sa liaison avec des préjugés de tel groupe social ou 
_de telle civilisation, le scrupule tend à gagner en importance 
symptomatique. 

Nous allons donc analyser d’abord dans ses grandes lignes 
la situation présente. En y réfléchissant, nous verrons qu’en 
somme la « théologie du scrupule » qu’elle réclame doit être 
essentiellement le rappel de l'attitude saine en face du péché, 
ou de la nature véritable du sentiment de culpabilité, du 
remords, de la crainte d’offenser Dieu, de souiller son âme 
par le péché et, notamment, le péché mortel, en somme de la 
nature même de l'obligation morale telle qu’elle doit être 
vécue concrètement, et de tous les facteurs psychologiques 
qui l’accompagnent. 


POSITION DU PROBLÈME 


Le scrupuleux, on vient de le rappeler, est un sujet qui 
a) ne cesse de ruminer un passé qu'il juge peccamineux, 
souvent à tort d’ailleurs, dont il n’arrive pas à se persuader 
concrètement qu’il a pu être effacé ou réparé par des actes 
adéquats; b) vit donc dans un sentiment permanent de cul- 
pabilité, d’indignité, voire avec la certitude de sa damnation 
éternelle; c) est hanté par la crainte obsédante de commettre 
de nouvelles fautes, notamment en n’accomplissant pas exac- 
tement les gestes ou les rites prescrits pour la validité d’un 
acte, en profanant des choses sacrées, en souillant par sa 
propre impureté ce qui est innocent, en ne supprimant pas 
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tout danger ou tout ee mêmes “lointains et indirects, 
qui peuvent résulter de ses actes pour des tiers; d) se sent en | 
même temps attiré et comme fasciné par les actes défendus ! 
qu’il redoute de commettre, attraits qu’il se reproche comme 
autant de nouvelles fautes d'intention ou de désir, et qu’il ! 
éprouve comme autant de signes certains de son rémédAble 
déchéance, C’est donc un sujet qui est atteint, non point d’un 
manque de jugement à l’égard des obligations morales consi- 
dérées théoriquement, mais d’une anomalie de la liaison affec- 
tive à l'égard des obligations et des pénalités de la morale | 
d’une part, et, d’autre part, de ses propres actes, en tant 
précisément qu’ils ont été ou peuvent entrer en contact avec | 
les unes et les autres. 

Or la morale ne prescrit-elle pas des actes et des attitudes 
qui se rapprochent singulièrement de ce que nous observons 
chez le scrupuleux ? Elle recommande le sentiment du péché 
et de la culpabilité, le remords, le regret de la faute commise, 
la contrition ou, à son défaut, l’attrition qui s’inspire prin- 
cipalement de la peur du châtiment mérité par le péché. Elle 
tâche de développer une crainte de plus en plus vive de com- 
mettre le péché, d’enfreindre la loi, de manquer aux comman- 
dements de Dieu et de l’Église, à telle enseigne que le lan- 
gage courant en arrive à confondre conscience scrupuleuse 
et conscience délicate ou simplement timorée. 

Il peut donc sembler naturel de chercher les raisons d’une 
si évidente parenté, et, pour peu qu’on ne voie en effet dans 
la morale qu’un système de conditionnement par la crainte 
du châtiment et la promesse de la récompense, les jiens doi- 
vent sembler assez clairs. L'éducation morale, en effet, doit 
inculquer au sujet humain la conviction qu’il existe des actes 
bons et des actes mauvais, les premiers méritant approbation 
et récompense, les seconds réprobation et châtiment; qu'il 
dépend du sujet de faire ce qui est bien et d’éviter ce qui 
est mal; qu’il est donc responsable de ses actes. Commettre 
un acte défendu par la morale, commettre un péché, c’est donc 
être coupable. Le sentiment de culpabilité se forme, le sen- 
timent de la dépréciation de soi-même devant Dieu et les 
hommes et devant soi-même, avec la conviction plus ou moins 
claire qu’un mécanisme a été déclenché, qui ne péut produire 
que des calamités. Réactions d’autant plus vives que le sujet 
est plus émotif, c’est-à-dire plus accessible au conditionne- 
ment. 
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_ Le repentir, l'accusation et l’aveu de la faute, la réparation 
ou le châtiment ont pour but de supprimer de quelque manière 
la faute et ses conséquences et de rétablir la situation première. 
C’est le système qui doit faire équilibre au conditionnement, 
ou si l’on veut l'opération de désamorçage de ces engins 
dangereux que sont les fautes et leurs conséquences. 

Dès lors le scrupuleux n’apparaît-il pas comme quelqu'un 
chez qui le conditionnement par la crainte a parfaitement 
réussi, mais qui n’arrive pas à se convaincre de l'efficacité 
du système chargé d’opérer le retour à la situation normale ? 
Il vit intensément la conscience du péché et de la culpabilité, 
de la souillure et de l’indignité. Il ne parvient pas à réaliser 
de la même manière le rôle et l’efficacité du système contraire, 
qui doit effacer le passé et obtenir le pardon. 

Si l’on y réfléchit, ne doit-on pas reconnaître d’ailleurs 
que du sujet normal et du scrupuleux, c’est le second seul 
qui est vraiment logique? S'il existe vraiment quelque chose 
qu’on puisse appeler une faute, et s’il est vrai que je l’ai 
commise, par quel moyen, sinon magique (et donc tout le 
contexte psychologique qu’il appelle), me faire concevoir que 
ces actes, ou bien n’ont pas été, ou bien ne sont plus les 
| miens, ou bien ne portent plus les conséquences maléfiques 
qui y sont attachées ? 

Bien plus, s'ils ont été mes actes, c’est ou bien parce que 
j'en ai simplement été la cause, la source qui a fourni l’éner- 
| gie, ou bien parce que je les ai réellement voulus. Or il n’y 
/ a de réelle culpabilité morale que si je les ai voulus. Mais si 
je les ai voulus, c’est donc qu'ils représentaient un bien pour 
moi. Comment comprendre la situation d’un être qui juge 
] bon en le faisant et poux le faire, un acte que d’autre part il 
| déclare mauvais, en accord sans doute avec une doctrine qu’il 
doit tenir pour vraie, sans pouvoir concrètement la faire 
sienne? N'est-ce pas dans ce conflit des deux « moi » qu’il 
faut chercher la raison de cette conviction que le passé est 
| soustrait aux regrets du moi vivant, qu'il est fixé aussi irré- 
| vocablement que la sentence qui le juge ? 
| Ce même conflit entre le moi concret et ses pulsions d’une 
4 part, les convictions morales d’autre part, n’explique-t-il pas 
; également l’autre aspect du tableau que présente le scrupu- 
| leux, à savoir cette peur panique de commettre de nouvelles 
|fautes ? Comment en effet ne serait-il pas fasciné par l'acte 
! défendu, dans la mesure justement où ses instincts l'y por- 
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tent avec tout l'élan de la nature, le jugeant donc bon vitale- | 
ment, en dépit de toutes les défenses et condamnations, la | 
défense surmontée et enfreinte pouvant au contraire donner la | 
conscience d'affirmer la spontanéité la plus vivante et la plus 
réelle contre un système qui essaie de nous conditionner du 
dehors ? | 

Et l'impossibilité de vraiment regretter le passé ne tient-elle 
pas aussi à la persistance de ce jugement concret et vivant, | 
donc à la conscience plus ou moins confuse d’être en présence | 
de quelque bien, quoi qu’en disent les interdictions, bien vers | 
lequel nous ramènera tôt ou tard la pulsion que nous essaie- 
rions en vain de réprimer? Tout ce qu’on pourrait regretter 
vraiment, ce sont les conséquences : malheurs ou châtiments, 
jugement de la société, qui sont attachés à ces actes, qui en 
constituent sans doute tout le mal, et non point quelque 
malice intrinsèque susceptible de qualifier leur auteur en 
lui-même. = 

Le scrupuleux ne serait-il donc pas tout simplement celui. 
qui perçoit avec évidence, en la vivant, l'impossibilité, d’une! 
part, d'échapper vraiment à son passé mauvais, si on croit | 
qu’il existe une réalité de ce genre, et d’autre part de décla-|| 
rer vraiment siennes des convictions, des obligations ou inter-| 
dictions, que notre conscience vivante nous fait éprouver 
comme un corps étranger qui essaie de s’introduire dans le! 
tissu vivant. de notre spontanéité ? 


* 


Nous n'avons pas à approfondir ici l’étude psychologique 

du scrupule. C’est la tâche propre des psychologues. Re-: 
marquons cependant que tout se passe comme si, pour le 
scrupuleux, le vrai problème n’était ni le péché, ni l’offense,', 
ni l'obligation morale, ni même son passé ou son avenir,, 
mais un état présent d'angoisse et d'inquiétude, un sentiment! 
d’indignité et d’impureté, C’est ce présent que le scrupuleuxt 
semble tenter en vain d’abolir. Ce qu’il cherche, au fond, 
ce n’est pas une conduite efficace qui réparerait la faute passée” 
ou qui préviendrait le retour de fautes futures, mais un moyenil 
de combattre l’angoisse et la peur et, faute d’y réussir, unét} 
explication qui en fasse comprendre la persistance. C’est uni 
présent, et un présent d’ordre affectif qui l’accable et l’écrase!| 


= ER "ri & P 


LEONE THÉOLOGIE DU SCRUPULE 405 


C’est dans ce présent qu’il est donc emprisonné comme 
l’animal dans sa cage, et c’est sans doute aussi ce présent 
affectif qui, par son caractère vague et imprécis, donne à son 
inquiétude et à son sentiment d’indignité l'emprise propre 
aux menaces et aux dangers indéterminés contre lesquels il 
n’y a pas de recours efficace. Dans ce présent d’angoisse et 
d’indignité, le passé et l’avenir se rejoignent, emprisonnant 
le moi dans un sentiment de culpabilité ou d’indignité qui 
maintient le passé dans le présent, et fonde la conviction 
que l’avenir ne pourra que répéter les mêmes fautes sans per- 
mettre aucun renouvellement. 

Mais si ces questions de psychologie ne sont pas de Ja 
compétence du théologien, il lui appartient de faire voir que 
la morale, non plus que la doctrine du péché et de tout ce 
qu’elle implique, ne se trouvent liées nécessairement à une 
entreprise d’asservissement du moi vivant, dont le résultat 
sera l’aliénation de ce moi à des intérêts étrangers (la société 
par exemple) si elle réussit, ou la maladie du scrupule si elle 
échoue. Nous n’avons pas à discuter les fondements méta- 
physiques de l'obligation morale. Il s’agit d’un problème 
concret, c’est-à-dire de la manière dont l’obligation morale 
et le sentiment de la culpabilité peuvent être vécus par une 
conscience, sans qu'ils impliquent cette aliénation qu’on dé- 
nonce souvent, sans, par conséquent, qu'il soit porté atteinte 
_ à la dignité de la personne humaine, libre et maîtresse de ses 
jugéments ?. . 

Que très souvent la formation morale soit pratiquée pres- 
que exactement comme un dressage, qu’on essaie d’inculquer 
à l’enfant la docilité à l’égard du devoir par l'attrait de Ja 
récompense ou de l’approbation affectueuse, et la crainte du 
châtiment ou de la désapprobation, sans que le contenu des 
actes puisse révéler à l'intelligence sa bonté ou sa malice pro- 
pres, c’est indiscutable. Que le résultat d’un tel dressage soit 
souvent, ou la perte de la personnalité, ou la crainte du scru- 
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2. I1 s’agit en somme de montrer qu'il est possible tout ensemble : 

a) qu’un sujet reconnaisse normalement son passé comme vraiment sien; 
b) le juge mauvais bien qu’il ait été sien; c) veuille donc le supprimer ou 
le séparer par une conviction intérieure et bien que cela implique qu’il soit 
mauvais lui-même; d) qu’il y réussisse sans recours à des conceptions infan- 
» tiles. Les mêmes remarques vaudraient pour le jugement à porter sur les 
actes futurs ou bien sur la possibilité d'assumer vraiment l’obligation 
morale. Le scrupuleux réussit simplement une certaine fixation affective * 


du passé dans le présent. 
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puleux, c'est également certain. Mais autre chose est de cons- 
tater certaines manières de faire, autre chose de prononcer | 


un jugement qui a trait à la nature des choses. 

Si la morale n’était dans sa nature même rien d'autre qu’un 
dressage, par lequel la société ou toute autre instance s’effor- 
cerait de domestiquer le petit animal que serait l’être humain 
laissé à lui-même, elle n’aurait en effet aucun rapport interne 
avec notre spontanéité. On ne pourrait l’implanter dans notre 
psychologie que par le conditionnement, c’est-à-dire en asso- 
ciant les commandements et les interdictions à l'instinct du 
plaisir et à la peur du mal. L’être humain se trouverait en 
effet réduit à l’état d’un pantin dont celui qui a réussi lé 
dressage tirerait les ficelles. L'intérêt seul serait en cause ÿ. 
Il ne pourrait pas y avoir d'obligation morale proprement dite, 
ni de regret du péché. Tout au plus pourrait-on concevoir le 
regret d’avoir perdu la considération d’autrui, ou d’avoir à 
subir un châtiment ou une perte quelconque. Il conviendrait 
en somme d'abandonner les catégories proprement morales 
de péché, de déchéance, d’indignité, etc.f, pour envisager 
toute l’affaire sur le plan purement pratique d'intérêts oppo- 
sés, ceux de la société par exemple et ceux de l’individu. Le 
légalisme des pharisiens, ou même un certain cynisme, seraient 
dans la logique de telles conceptions. ; 

Et sans doute croit-on pouvoir tirer argument de l’ambi- 
valence de l'attitude humaine en face de l’obligation morale, 
du péché passé ou de la peur de le commettre à nouveau. Si, 
en effet, l’obligation morale était un vrai bien pour l’homme, 
pourquoi est-il nécessaire de la lui inculquer par ce dressage 
et la promesse de la récompense ou la peur du châtiment ? 
Ne devrait-il pas y avoir au cœur de l’homme un amour qui 
le porterait vers ce bien comme vers tant d’autres que la 
nature lui signale? Et, inversement, si le péché était un mal, 
comment comprendre que l’être humain puisse en sentir l’at- 
trait, par conséquent se sentir vraiment coupable de l’avoir 


3- Il faut entendre l'intérêt non seulement au sens étroit de la récom- 
pense ou du châtiment, mais encore au sens large de la respectabilité, de 
la façade de l’honorabilité plus ou moins pharisaïique, de toute attitude 
qui ne repose pas sur le respect du bien moral pour lui-même. 

4. Ï n’y aurait pas d’actes mauvais en eux-mêmes, mais des actes qui 
entraîneraient des malheurs à titre de conséquence. Il suffirait donc de 
trouver le moyen de poser les actes sans subir les conséquences. Tout ce 
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qu'on pourrait regretter, ce ne serait donc jamais que la conséquence, 
non j’acte lui-même. 
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voulu? S'il l’a voulu, n’est-ce pas qu'en dépit de toutes ses 
affirmations contraires il y voit un bien? De tels faits ne 
sont-ils pas le signe que l’obligation morale se trouve implan- 
tée du dehors dans l’être humain et qu’elle comporte par con- 
séquent tous les risques d’une telle opération ? 

Avant de rappeler, à grands traits d’ailleurs, l’authentique 
attitude de la conscience en face de la morale et de ce qu’elle 
comporte d’attitudes diverses, faisons remarquer que, même 
s’il était vrai que punitions et récompenses peuvent consti- 
tuer un moyen de formation discutable, elles ne peuvent être 
rejetées ou disqualifiées purement et simplement. Certes, elles 
ne marquent qu’une zone périphérique du domaine moral. 
Elles seraient sans lien avec lui, si effectivement leur inven- 

tion et leur application n'étaient que l'effet d’intérêts opposés 
-à ceux de l'individu, au profit desquels ce dernier devrait être 
réduit en servitude. Si, au contraire, les punitions et les ré- 
_compenses ne sont que le signe d’une liaison plus profonde 
de nos actes avec le bien et le mal lui-même, le jugement à 
leur égard doit être modifié. 
_ Aussi bien l’Église ne rejette nullement de la psychologie 
du pécheur ou de l’homme moral la crainte du châtiment et 
l'espoir de la récompense. Elle voit dans la crainte du châti- 
ment le commencement de la sagesse. Si, en effet, le châti- 
ment n’est pas l'essence du mal moral, ni la récompense, 
supposée extrinsèque, l'essence du bien moral, ils en sont 
_une conséquence. À condition donc qu’on ne s’en tienne pas 
à ce commencement, il peut être un premier pas vers la recon- 
naissance du mal moral proprement dit. Châtiment et récom- 
_pense doivent baliser la voie qui conduit à la perception du 
bien et du mal en eux-mêmes. Ils ne doivent pas se substi- 
tuer à cette dernière. 
Mais, en réalité, si nous nous référons à une conception de la 
| morale comme celle de saint Thomas d'Aquin, par exemple, 
nous n’avons pas affaire avec un système d’obligations qu’il 
s’agit d'imposer du dehors au monde de nos pulsions, qui re- 
présenteraient seules notre véritable spontanéité. Il ne s’agit 
| non plus de lui faire reconnaître un ordre rationnel qui n'au- 
rait en nous aucun appel qui vienne l’accueillir comme sien. 
-I1 faut reconnaître dans l’homme deux pouvoirs affectifs. L’un, 
l'appétit sensible, correspond à peu près au monde de nos pul- 
sions. Il donne naissance à un ensemble de jugements vécus, 
positifs ou négatifs, qui se rapportent à des objets déterminés, 
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utiles ou nuisibles avant tout pour les intérêts de notre vie. | 
Plaisir et douleur sensibles en sont les principaux critères. 


Par association, c’est-à-dire par le conditionnement, on peut 
d’ailleurs en étendre le champ à des objets qui ne sont pas 
compris dans l'équipement naturel (cf. I* II*®, 31, a. 7). Ce 
monde de nos réactions affectives sensibles, les passions dans 
la langue de saint Thomas, sont la matière de l’action morale, 
plus ou moins facile à travailler d’ailleurs selon les différentes 
espèces de mouvement ou de réactions affectives. 

L'action morale relève de l’activité volontaire. Or celle-ci 
suppose essentiellement non un conditionnement, ou tout sim- 
plement des habitudes acquises de manière mécanique par la 
répétition des mêmes gestes, mais la connaissance objective 
du bien et du mal. Elle n’est pas d’abord l'énergie qui main- 
tient une ligne de conduite donnée, mais cette énergie née 
d'un amour du bien lui-même, parce que connu et voulu en 
lui-même, dans une réponse lucide, libre, et personnelle. Il 
n’y a pas d’action morale proprement dite si, par delà tout 
conditionnement, l’être humain n’a pas été capable de saisir 
par lui-même la bonté ou la malice d’un acte. Bonté et malice 
se prennent d’ailleurs de la relation objective entre un être 
et sa perfection, finale ou intermédiaire, totale ou partielle. 
Pour agir moralement, il faut que l’être humain ait saisi de 
quelque manière cette bonté et cette malice, ne serait-ce qu’in- 
directement par la confiance qu'il se sait fondé à donner au 
savoir ou à l'autorité compétente, animée donc elle-même, 
non de la seule voionté de dominer, mais d’assurer la vérité 
du bien commun. L’être humain peut alors répondre librement 
à l'invitation du bien ou s’y soustraire, l’un et l’autre en 
connaissance de cause. 

Le caractère moral d’un acte découle ultimement de la bonté 
objective ou de la malice, c’est-à-dire de la conformité ou de 
la non-conformité d’un objet ou d’un acte à la vérité du bien. 
Un acte n’est pas bon formellement parce qu'il est com- 
mandé, ni mauvais parce qu’il est défendu. Il est prescrit ou 
défendu, parce qu’il est bon ou mauvais, dans l’ordre qui 
conduit un être humain à sa fin véritable, ou contraire à cet 


ordre. Mais aux yeux de l'être humain il n’a besoin essentiel- ! 


lement que de sa bonté ou de sa malice pour apparaître 
comme devant être posé ou évité. 

Pécher, ce n’est donc non plus d’abord et principalement 
outrepasser une interdiction et s’exposer À des malheurs ou 
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à des châtiments. C’est formellement choisir librement de 
poser un acte dont on sait qu’il est objectivement contraire 
à l’ordre du bien selon sa vérité. Inversement, faire un 
acte moralement bon, ce n’est pas simplement aller dans 
le sens de la récompense, ni se plier passivement à des 
prescriptions ou à des règlements, mais poser des actes qu’on 
sait être bons parce qu’on a librement choisi d’aller dans le 
sens de la vérité du bien. Connaissance objective du bien et 
du mal et libre décision sont donc indispensables pour per- 
mettre à un être humain d'entrer dans l’ordre de la moralité 
proprement dite. 

C’est par la connaissance, première présence objective au 
bien ou au mal, que nous commençons de sortir du monde 
des pulsions aveugles et des instincts 5. Nous ne sommes plus 
avertis du bien et du mal uniquement par les réactions sub- 

‘ jectives du plaisir ou de la douleur, comme le voyageur est 
averti du mouvement du véhicule par les heurts et les balan- 
cements que subit son corps. Nous savons où nous pouvons 
savoir l’ordre objectif du bien et du mal, soit par notre pro- 
pre jugement, soit par celui d’intelligences mieux éclairées 
que la nôtre. C’est l’aurore du comportement moral, qui 
s’épanouit pleinement par le libre choix du bien, parce qu'il 
est le bien, et que nous le voulons justement parce qu'il l’est. 

Cependant, et ceci est un point essentiel pour notre pro- 
blème, le choix libre pour ou contre l’ordre du bien suppose en 
réalité, plus profondément encore que le choix pour ou contre 
tel objet et tel acte, un choix qui nous concerne nous-mêmes, 
notre propre attitude, et dans cette mesure exacte, notre 
propre manière d’être en face du bien. Il n’est pas possible en 
effet que le bien, connu comme tel, n’exerce sur nous un pre- 
mier attrait et comme un appel et une invitation à lui répondre 
par l’acquiescement libre, et à ordonner tous les autres appels 
de notre affectivité par rapport à la vérité du bien. Nous por- 
tons en effet en nous un amour naturel du bien selon l’ordre 
de la vérité, et c’est justement l’amour spirituel ou volonté. 
Mais, comme le bien est multiple, nous pouvons librement 
nous soustraire au bien véritable et à la réponse qu’il sollicite 
en l’ébauchant en nous par le premier élan vers lui. 

Ce faisant, nous aurons non seulement choisi tel bien immé- 


s. Nous avons traité longuement ce point dans Le problème de l’amour 
chez saint Thomas d'Aquin, Vrin, 1952, notamment pp. 41 sq. 
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diat qui se signale en nous par l'intensité de la satisfaction 
facile qu’il promet, au détriment de l’ordre objectif de la jus- 
tice, par exemple, du devoir ou du respect dû à la personne 
humaine. Nous aurons choisi aussi pour une certaine hiérar- 
chie en nous des affections, refoulant, réduisant au silence, 
frustrant donc cet amour objectal du bien. Nous aurons intro- 
duit le désordre en nous, dans le monde de notre propre vie 
affective. Nous aurons choisi le désordre plutôt que l’ordre. 
C'est l'inverse qui a lieu, quand nous choisissons de faire 
nôtre, en l’agréant pleinement et en la conduisant jusqu’à la 
réalisation effective par l’action extérieure, l'invitation du 
bien (ou de la valeur). Librement, avant de produire au dehors 
tel ou tel acte, d’une antériorité de nature, nous nous faisons 
nous-mêmes amour du bien selon l’ordre de la vérité, ou du 
mal selon un bien désordonné. Le choix pour le mal comporte 
donc toujours, s’il est personnel et libre, le choix contre une 
certaine possibilité de nous-mêmes, contre cette réponse posi- 
tive au bien, dont nous voyons avec évidence qu’elle est aussi 
le meilleur de nous-mêmes, ce qui doit être, parce que juste- 
ment c’est le meilleur. De ce foyer de désordre, constitué en 
notre être même, et qui est le cœur de la malice morale, le 
mal va passer à nos pouvoirs d’action et, par eux, dans le 
monde des réalités physiques, sociales ou spirituelles où notre 
action se réalisera 6, 

Le sentiment proprement moral et personnel de la culpa- 
bilité trouve ici son origine. Il n’est donc pas formellement la 
crainte du châtiment ou de toute autre calamité qui peut ré- 
sulter de nos actes, ni le sentiment d’indignité uniquement en 
face d’autrui, qui aura le droit de nous mépriser, mais d’abord 
cette conscience du désordre produit en nous, du bien que 
nous n'avons pas fait et du mal que nous avons choisi en 
nous faisant d’abord nous-mêmes un être où le principe de 
vérité et de lumière a été par nous offusqué par des pulsions 
qui, nous le voyons bien, auraient dû prendre leur vraie 
place, qui est celle de principes subordonnés. Il y a là tout ce 
qu’il faut pour produire un véritable choc, celui qui se tra- 
duit par le sentiment de la culpabilité, avec retentissement 
plus ou moins intense dans la sphère de l’affectivité sensible. 

Mais alors le péché, comme d’ailleurs l’acte bon, constitue 


6. Pour cet aspect du problème de la liberté, et surtout du libre choix, 
nous nous permettons de renvoyer à notre article Philosophie réaliste et 
liberté, dans Rev. des Sc. phil. et théol., 39 (1955), pp. 387-407. 
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vraiment un événement de notre vie personnelle. Ce sont des LS: 
| actes qui sont nôtres, non point parce qu’un état permanent are 
| d’angoisse, la peur des conséquences malheureuses ou la cer- 
| titude d’une récompense extérieure nous attachent à eux, 
mais parce que nous avons conscience d’y avoir engagé notre 
libre décision et par elle de nous être faits nous-mêmes libre 
réponse ou libre refus de l’ordre vrai de notre affectivité 
totale, d’avoir tenté de définir une hiérarchie de valeurs pour 
nous ou, au contraire, d’avoir loyalement essayé de réaliser 
celle qui se découvrait comme vraie?. 
Nous avons donc, du point de vue spécifiquement moral, 
un véritable passé, plus exactement, une véritable durée spi- 
_ rituelle dans laquelle le passé demeure présent et vivant. Nos 
| choix sont au principe de ce qu’en théologie morale on appelle 
les habitus, c’est-à-dire de ces organisations dynamiques qui 
établissent, à l’intérieur de nos pouvoirs et entre les différents 
pouvoirs, des déterminations et des inclinations de surcroît. 
Ce ne sont pas d’abord les effets mécaniques de la répétition 
des mêmes actes, mais des préférences voulues et réfléchies 
qui tendent à se stabiliser pour former notre personnalité spi- 
| rituelle : ordre ou désordre qui dépend de nous dans une très 
| large mesure, qui est éprouvé comme tel, pour notre joie ou 
notre douleur. Un passé donc, qui demeure présent non seu- 
| lement par des menaces de châtiment ou le sentiment de souil- 
lure, mais parce qu’il est intégré à notre personnalité par ce 
| choix qui en est l’Âme et qui est aussi son contenu spécifique- 
_ ment moral, et qu’il demeure actuel tant qu’il n’a pas été 
révoqué par un autre choix. 

C'est donc justement dans la mesure où l’on comprend 
| qu’un acte moral est l’acte par lequel nous nous faisons libre 
| réponse ou libre refus en face du bien connu comme tel, que 
la possibilité devient concevable d’une culpabilité proprement 
dite, donc du remords et de tous les autres sentiments qui en 
découlent. Mais ce n’est plus alors la vaine tentative d’effacer 
ce qui a été et qui ne peut pas ne pas avoir été, ou de désamor- 
cer des engins dangereux. Dans l’acte moral il nous faut dis- 
| tinguer en effet l’acte extérieur, le fait localisable dans le 
| temps et l’espace, avec toutes les conséquences historiques 


7. Le bien et le mal proprement moraux supposent donc, non seulement 
| L'existence de véritables valeurs morales, mais encore un accès spot 
qui nous permette de les rencontrer en elles-mêmes, et donc une liaison 
{ . A . TNT fe 

l d'ordre affectif qui ne soit pas purement d’ordre pulsionnel. 
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qu’il comporte, et l'acte intérieur par lequel, en choisissant, 
nous avons adopté intérieurement une attitude dont nous 
avons dit qu’elle était en même temps l'affirmation, au moins 
implicite et vécue, d’un ordre des valeurs ou des biens, et une 
manière de prendre position à l'égard de la hiérarchie en nous 
de nos propres pouvoirs cer spirituels et sensibles. 

Puisque l’acte extérieur n’entre dans la morale formellement 
que par liaison avec notre volonté$, c’est donc sur l’aspect 
moral que portera également d’abord le regret proprement 
moral. C’est donc vraiment notre acte que nous regrettons, 
puisque nous voyons qu’il est un acte mauvais, et que comme 
tel il ne doit pas être. Mais ceci suppose qu'après nous être 
laissé aveugler par l'attrait du mal, nous soyons revenus à 
la lumière du bien selon la vérité, c’est-à-dire que nous ayons 
librement fait retour à la libre réponse au bien. Nous nous 
étions menti à nous-mêmes, non point nécessairement au plan 
des vérités générales ou des jugements universels, mais dans 
le choix et, par lui, dans une crispation autour de tel bien 
particulier, dont nous avons voulu faire le bien tout court, 
sachant bien au fond que c'était une imposture. 

- Le repentir proprement moral constitue donc une refonte 
intérieure, une conversion, une nouveauté et comme une re- 
naissance. Il s’attaque à ce qui, du passé, demeure vivant 
dans notre présent. Il peut donc être efficace, bien loin. d’être 
la stérile rumination d’un passé irrévocablement fixé, ou l’en- 
semble des habiletés par lesquelles nous tenterions d’éviter 
Jes conséquences historiques de nos actes. Il n’essaie pas 
de faire croire et de nous faire croire que le passé n’a pas 
existé. Il l’assume, au contraire, et de quelque manière se 
l’incorpore pour engendrer l’humilité et la conscience de la 
faiblesse propre, et la gratitude pour le pardon obtenu. 

Par là se trouve résolu le paradoxe que nous avons signalé 
plus haut. Pour qu’il puisse y avoir volonté d’effacer le passé, 
disions-nous, il faut que le passé reste présent non seulement 
comme souvenir brut, mais comme souvenir chargé d’affecti- 
vité. Il faut qu’il soit éprouvé comme mal, et éprouvé comme 
tel par un moi présent qui juge le moi passé et ses actes. Il 
faut, d’autre part, que le moi actuel veuille effacer ce passé : 
justement parce qu’il l’éprouve comme son mal, un mal dont 


8. Cette liaison à la volonté peut être d’ailleurs le fait d’une omission | 
ou d’une négligence, si le sujet pouvait ou devait poser l’acte en question. 
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il se sait l’auteur, devenu mauvais lui-même, indigne et mé- 
prisable pour avoir voulu ces actes. Il y a donc d’une part 
identité du sujet, fondée sur la mémoire et la continuité qu’elle 
assure dans le temps, et identité du fond affectif, un même 
moi se sachant mauvais et désirant se changer pour redevenir 
bon, et d’autre part une scission intérieure, puisque le moi 
actuel qui voudrait se débarrasser du passé n’est pas simple- 
ment en présence d’un mal objectif comme une maladie ou un 
accident, mais de quelque manière en présence d’un mal voulu, 
donc d’un autre moi qui était capable de vouloir le mal et qui 
demeure toujours capable de le vouloir, qui est aussi moi, 
puisque je crains de lui céder ou de succomber. D'où les ten- 
tatives, vaines d’ailleurs, de rejeter hors de soi son passé, le 
recours à tous les artifices pour s'en séparer et effectuer la 
scission aux dépens de l'identité qui, inexorablement, se 
reforme et se referme sur le moi. Le passé reste le passé. 
L’oubli seul, semble-t-il, pourrait être ce breuvage divin qui 
enfin nous donnerait la paix®. Ou bien, pourrait-on dire en 
résumé, le passé est vraiment mien, et alors il semble impos- 
sible de l’effacer, ou bien je puis l’effacer, et alors il n’a pas 
été vraiment mien et je me tourmente inutilement. 

Ce qu’il faut dire, c’est justement que le passé ne peut être 
modifié que s’il n’est pas seulement du passé, s’il est tellement 
mon passé qu'il demeure moi actuellement par ces choix que 
j'ai posés et que je n’ai pas révoqués. Plus la morale conçoit 
les actes comme rattachés de manière vivante à la personne. 
elle-même et à ses choix, plus elle rend possible, sans artifice, 
l’authentique repentir et l’authentique réparation morale du 
passé. 

Dans une morale, par contre, qui ne serait que condition- 
nement, il n’y a pas et il ne peut pas y avoir de passé propre- 
ment mien, c’est-à-dire qui soit tel parce que c’est moi qui 
l’ai voulu, ni pour le mal ni pour le bien. On pourrait parler 
d’un passé dont nous serions comme le sujet ou le support, 
un passé attaché au moi comme sa date de naissance et 
d’autres données du même ordre. Je serais l’auteur d’actes 
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9. Une autre solution consisterait à transformer la morale en un 
système d'obligations purement positives, un légalisme pur; on supprime 
du coup le problème de la vraie culpabilité morale, mais aussi le problème 
moral tout court. Il en serait de même, toutes proportions gardées, dans 
une conception qui réduirait la pureté religieuse à la pureté légale et aux 
rites qui doivent l’assurer, sans se soucier de Ja pureté proprement spi- 


rituelle. 
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qui seraient des gestes suffisamment conscients pour que Je 
puisse vouloir ou ne pas vouloir, et dont les effets sont heu- | 


reux où malheureux. Mais ces actes une fois passés, il n’y 
aurait plus rien à en faire, si ce n’est d’en cueillir les fruits 
ou d’essayer d’en prévenir les effets calamiteux. Aucune prise 
pour un repentir proprement dit. Et peut-être est-ce contre 
cette impossibilité, qu’il éprouve comme contraire à toute 
évidence, que le scrupuleux, formé à une morale trop extrin- 
sèque, ne cesse de s’insurger secrètement. Il sent bien que 
dans tout vouloir concret il y a un attachement et non seule- 
ment une causalité d'ordre mécanique. Et c’est sur cet atta- 
chement qu’il faudrait pouvoir agir. Si on avait prise sur 
lui, une véritable transformation intérieure serait possible, 
qui libérerait du coup de l’obsession des péchés futurs. Ceux-ci 
ne paraissent si menaçants, et paradoxalement menaçants, 
qu’en raison de cette identité profonde d’un moi qui croit 
sentir qu'il échappe dans ses profondeurs à toute tentative de 
réforme 10, 

C’est donc finalement parce qu’une morale trop extrinsèque, 
qui se veut telle, soit pour des fins pratiques de rendement 
immédiat et de simplification des données du problème, soit 
pour alléger la conscience en face de ses obligations morales, 
maintient ces dernières trop en dehors du moi lui-même, ne 
concevant d’autre part ce dernier que comme un faisceau de 
pulsions d’un même niveau, partiellement conditionnées et 
partiellement avides de reprendre le commandement qu’elle 
n’arrive plus à rendre possible, ni le renouvellement en face 
du passé, ni la sécurité en face de l’avenir. La seule solution 
serait de défaire le conditionnement et, par là, de liquider 
l’angoisse ou l’inquiétude ou le sentiment d’indignité, qui 
constitueraient au vrai les seuls liens affectifs avec le domaine 
appelé morale, système d’interdictions et de commandements. 

Dans la mesure au contraire où la morale donne accès au 
domaine proprement dit du bien et du mal, par la connais- 
sance d’abord et le libre choix ensuite, elle rend possible une 
durée personnelle vraiment nôtre parce qu’elle est nous et 


10. II y aurait donc lieu de se demander si dans certains cas le scrupule 
ne tiendrait pas très précisément à ce que la personnalité demeure fixée 
au niveau d’une morale extrinsèque, que l’authentique sentiment de culpabi- 
lité est donc obligé de rester attaché au monde des pulsions, c’est-à-dire de 
s'exprimer par la peur, l’angoisse, sans arriver à une claire conscience de 
sa véritable nature et de l’univers proprement moral dont il fait partie. 
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parce qu’elle est ce qu'elle est, dans le sens de l’ordre vrai 
ou du désordre, selon ce que nous l’aurons voulu. Elle donne 
du même coup un sens personnel au respect de la valeur 
morale (dont le conditionnement de la première enfance ne 
doit jamais être que la préparation), à la culpabilité, au repen- 
ür, au désir de réparer. Il n’est plus nécessaire d'introduire 
du dehors dans le sujet la charge affective, ou plus exactement 
de rattacher la charge instinctive aux obligations morales 
par des liaisons plus ou moins artificielles, donc plus ou moins 
dangereuses pour l'équilibre des instincts. Ce n’est pas face 
à une affectivité de type instinctif, qui serait la seule forme 
de notre spontanéité, que se pose le problème de la morale, 
mais face à la volonté, l'amour du bien aimé pour lui-même 
parce qu’il est d’abord connu en lui-même. 

L'obligation morale n’est plus alors exclusivement cette loi 
qui vient gêner notre spontanéité, nous asservir aux intérêts 
d’une autorité quelle qu’elle soit, et dont nous devrions com- 

_ prendre les machinations pour leur échapper et redevenir 
nous-mêmes. Elle est d’abord l’appel du bien lui-même, vouiu 
non pas d’abord et principalement pour ses avantages, comme 
mon bien, mais parce qu'il est le bien véritable qui rencontre 
en moi cet amour du bien selon la vérité qu'est la volonté. 

Le mal n’est plus tel seulement parce qu'il est un malheur, 
source d’autres malheurs, mais d’abord parce qu'il est le 
désordre voulu librement par un sujet capable d’en conraître 
la malice et de l’éviter librement parce que c’est le mali, 

Le repentir ou la culpabilité ne sont plus la simple tension 
entre un moi qui écoute ses pulsions et un autre qui écoute 
ses intérêts sociaux ou autres. Ils n’obligent pas le sujet à 
adopter une attitude pharisaïique qui poursuit en soi-même 
un autre moi mauvais et insaisissable. Ils constituent la 
reconnaissance loyale du désordre entre nos pouvoirs affectifs 
et la faiblesse du principe d’unité qu'est notre volonté quand 

Lil s’agit d'assumer en vérité toutes les formes de notre affec- 


11. La morale du bien n’élude donc pas l’obligation. Mais à la différence 
d’une morale de l'impératif catégorique, elle s’efforce de la rattacher aux 
idées de la vérité du bien et des biens faux ou apparents, donc aussi aux 
idées d’ordre et de désordre. Il n’y a donc pas seulement en face l’une de 
l’autre deux conceptions de la morale : 1’hédonisme (et ses variantes), 
d’une part, la morale de l'impératif catégorique, de l’autre : mais il faut 
dire que l’obiigation peut être traitée comme une donnée ultime, ou bien 
fondée elle-même sur le bien et la capacité de l’homme à connaître le, 


bien en lui-même. 
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tivité, de les ordonner, donc de refuser ce qui n’est pas ans 
le sens de la vérité. Ils ne portent pas seulement sur les con- 
séquences de nos actes, mais sur ces actes eux-mêmes, sur 
leur malice intrinsèque et spécifiquement morale. Ils sont une 
active transformation de nous-mêmes, non un ensemble de 
gestes qui supposent un monde plus ou moins magique, et 
c’est par là qu’ils fondent l'espérance d’une conduite diffé- 
rente dans l'avenir. 


* 


ON nous fera remarquer sans doute que si nos précédents 
développements peuvent passer à la rigueur pour la défini- ! 
tion de la faute morale vue du point de vue du philosophe, 
ils ne tiennent pas compte de son aspect spécifiquement reli- 
gieux. Le péché, tel que l'envisage le théologien, n’est-il pas | 
essentiellement offense d’un Dieu tout-puissant, capable de 
nous châtier, de nous punir pour l'éternité? La psychologie || 
de la pénitence ou du pénitent ne comporte-t-elle pas l’aveu | 
des fautes, la contrition par laquelle on tente de fléchir la || 
colère de Dieu pour la tourner en miséricorde, la pénitence | 
qui est censée réparer le passé, le pardon enfin qui l’abolit, 
comme la parole des parents garantit aux yeux de l’enfant 
l’oubli de ses incartades 2? N'est-ce pas là nous ramener à un 
comportement infra-moral, nous soumettre à une loi ou à une 
volonté étrangères, à l’hétéronomie ? : 
La difficulté n’est pas illusoire. Un certain enseignement de 
la morale chrétienne ne dépasse guère en effet ce stade 
d’une présentation élémentaire. On peut accorder d’ailleurs || 
qu'il faille commencer par là, que du moins il n’est pas inutile 
ni dangereux absolument de commencer par 1h18. Mais il est | 


12. Il y aurait beaucoup à dire au sujet du soi-disant infantilisme de 
l'attitude personnelle ou personnalisée en morale (comme d’ailleurs dans 
bien d’autres compartiments de la vie de la conscience). Sans doute, le 
pardon est fondé sur une relation interpersonnelle. Maïs il faut se deman- 
der justement si les relations interpersonnelles, loin de signifier la fixation 
à un comportement infantile, ne constituent pas, quand elles s’établissent 
en vérité, la forme la plus élevée de la vie de l'esprit. I1 y aurait lieu de 
se demander aussi si le comportement de l’homme, notamment dans le 
domaine des choix conscients pour le bien ou le mal, né comporte pas! 
essentiellement, au plan phénoménologique, une structure personnalisée, 
s'adressant à un toi et non à de seules valeurs impersonnelles. 

13. À condition, évidemment, que l’éducateur soit lui-même au delà du 


simple conditionnement et connaisse donc le terme vers lequel il faut con- 
duire la conscience. 
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non moins évident que si l’on en restait là, non seulement on 
exposerait le sujet humain à l’infantilisme moral et, sans doute, 
à des conflits dont l’une des issues peut être la névrose, mais 
pratiquement on ferait vivre le chrétien dans un climat d’a- 
théisme. Car un Dieu qui ne serait que l’auteur d’une loi toute 
extérieure à notre nature, qui n’aurait d’autre moyen de la 
faire respecter que le conditionnement par la crainte ou la 
convoitise d’une récompense, en réalité ne serait pas Dieu. 

Si Dieu est Dieu, qu’il s’agisse du Dieu des chrétiens ou 
du Dieu que la raison peut atteindre, il est nécessairement 
l’auteur de tout notre être, dans sa vérité la plus naturelle 
comme dans les compléments qu’il lui a donnés gratuitement. 
L'idée d’une sorte de réalité humaine qui subsisterait par 
elle-même, avec ses aspirations propres, en dehors de toute 
référence à Dieu, ou qui pourrait être tellement pervertie 
qu’elle tendrait vers le mal comme par un ordre de nature, 
constitue en effet la négation pratique de Dieu. Elle revient 
en effet à constituer un ordre plus ou moins étendu de réa- 
lités soustraites à l’action divine, enclave neutre dans la 
création, et qu'il faudrait faire entrer dans la sphère d’in- 
fluence de Dieu par des traités conclus sous la menace de 
châtiments ou la promesse d’avantages alléchants. 

La pratique pastorale nous fait voir, en effet, que souvent 
l’une des causes de l’attitude scrupuleuse consiste dans l’im- 
possibilité où se trouve l'âme religieuse de mettre d’accord 
l'évidence indiscutable de l’autonomie nécessaire à une authen- 
tique conscience morale et son rapport à cet autre, cet inconnu 
aui est Dieu et qu’on lui présente comme le gendarme omnis- 
cient et tout-puissant, incorruptible et rigide. D'une part l’évi- 
dence qu’un acte moral ne peut être détaché de la conscience 
que nous en avons en toute vérité, de l’autre le même acte 
passé à l’éclairage anonyme et universel des lois et des pres- 
criptions, au nom desquelles la conscience doit concevoir 
regret et crainte, demander pardon et réparer. 

Or, il suffit de réfléchir un instant pour s’apercevoir que 
s’il y a là une part de vérité, une première approximation, 
la révélation du Nouveau Testament porte justement sur le 
caractère personnel et amical des rapports de la conscience 
avec son Dieu : inutile de dire beaucoup de paroles, inutile 
de détailler les paragraphes relatifs au jeûne, à la dîme, etc., 
à toute la pureté légale qui, en somme, tient Dieu à distance 
de l’homme, se contente de le traiter comme un autre être 
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humain, plus puissant et plus intelligent, mais aussi extérieur | 
à la conscience de l’homme, aussi facile à duper finalement | 
que le juge ou le gouverneur. 1| 

Dieu n’a besoin ni de paroles, ni de sacrifices extérieurs, | 
ni qu’on se frappe la poitrine ou qu’on se jette de la cendre | 
sur la tête. Il voit tout, aussi bien que nous, non seulement 
nos actes, mais nos pensées et nos désirs. Il n’en est pas 
réduit à écouter les vantardises du pharisien pour se laisser 
impressionner par elles. I1 voit le fond du cœur, et il tient 
compte surtout de la vérité de la réponse intérieure au bien, | 
de la sincérité avec laquelle la conscience se dit à elle-même | 
ce qu’elle est, son état face au bien, avec les retours et les 
lâchetés, les péchés passés et les bons mouvements, la cons- 
cience de la faiblesse et le vœu ardent de mieux faire, d’aimer 
vraiment. 

La différence entre un système de la loi et celui de la 
grâce ne consiste donc pas en ce que, d’une part, on aurait 
un Dieu irrité ou dur, ou à cheval sur des règlements, de 
l’autre le même personnage, mais comme apaisé par le sang 
des sacrifices, et notamment par le sang de son Fils. Elle 
consiste en ceci, que d’une part en effet Dieu s’est manifesté 
d’abord de manière imparfaite, en insistant avant tout sur les 
rapports de justice, tandis que dans le Nouveau Testament, 
en même temps qu’il remet la faute et reprend des rapports 
au plan de la grâce surnaturelle, il insiste sur les rapports qui 
sont ceux de Dieu comme Dieu, plus intime à nous-mêmes que 
nous-mêmes, qui n’admet pas qu’on le traite comme ce pro- 
priétaire austère qui récolte où il n’a pas semé, et qui demande 
ce qui ne lui appartient pas. L’ère de la justice ne s'oppose pas 
à celle de la miséricorde comme la dureté à la faiblesse 14, 
mais comme l'enfance à l’âge adulte, ou tend à s’instaurer et à 
dominer l'identité profonde entre la conscience sincère, pure, 
dépouillée de toute hypocrisie, de toute mise en scène comme 
de toute vantardise, avec le jugement même de Dieu. C’est un 
changement complet qu’annonce l'Évangile, la reprise des tout 
premiers rapports de l’homme avec Dieu, à l’image de qui il est 
fait, et la nécessité de la vérité pour détruire justement toute 
morale de la mise en scène, qui croit pouvoir ou tromper Dieu ! 
ou compter sur des exploits d'où serait absente la valeur essen- 


Î 


14. Justice et miséricorde, précisément, ne s’opposent pas comme dureté 
et mollesse. La miséricorde est aussi ferme et aussi vraie que la justice. 
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telle, la reconnaissance que la bonté morale ou la valeur d’un 
esprit aux yeux de Dieu ne dépend pas des avantages exté- 
rieurs, des gestes ou des rites pris en leur matérialité, comme 
s’il y avait une souillure possible qui, du dehors, puisse 
affecter la conscience : ce qui souille l’homme, c'est ce qui 
sort de son cœur, et c'est de là que la souillure se répand sur 
tout l’homme, tout de même que les ténèbres couvrent l’aveu- 
gle parce que son œil a cessé d’être perméable à la lumière. 

Avant même le repentir, pour lui donner sa signification 
proprement religieuse, c’est donc l'attitude en face du bien 
ou du mal qui doit être révisée. Le bien n’est pas une pro- 
priété, un titre de gloire, des performances dont on puisse 
étaler aux yeux de Dieu et des hommes la liste minutieusement 

_ dressée. Le bien est ce vers quoi nous tendons comme le 
cerf vers l’eau vive. C’est la plus petite des graines, c’est le 
trésor qu’on possède quand on est pauvre profondément, 
quand on est entré dans cette totale disponibilité où l’âme 
est comme morte pour ressusciter à la manière du grain de 
blé tombé en terre, où elle a tout perdu, tout donné, et elle- 
. même, pour, dans cette perte totalement désintéressée d’elle- 
même, être vraiment et authentiquement sauvée. 

Je crois qu’on n'’insistera jamais assez sur l'unité profonde 
de toute la psychologie du Nouveau Testament. Pas de repen- 
tir authentiquement chrétien si ce n’est dans une Âme tota- 

_ lement chrétienne. Bien sûr, dans la pédagogie nous devons 
tenir compte des étapes par lesquelles passent les âmes. Mais 
quand nous voulons entendre et faire entendre le sens véri- 
table du repentir chrétien, comment y parviendrons-nous si 


nous oublions ce tout premier repentir, cette toute première 


conversion qui est justement la sortie par laquelle l’âme 
quitte le pays de sa condition charnelle, de ses instincts légi- 
times d’ailleurs, où elle est conditionnée par la convoitise et 
la crainte, la peur de perdre et la joie de posséder, l’orgueil 
de la vie et la concupiscence des yeux? Comment, dans une 
telle Âme, qui a connu cette expérience de la perte de tout son 
avoir, de toute le passé qu’elle possédait comme un poids ou 
un trésor, comment une telle Âme pourrait-elle vivre le repen- 
tir à la manière servile et égocentrique de l’être humain qui 
n’a pas ou n’a pas voulu accepter la vue de sa véritable con- 
dition en tant qu'être moral? Être moral, ce n’est pas sim- 
plement être capable de manœuvrer consciemment, c'est-à- 
dire de manière responsable et imputable, socialement et juri- 
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diquement, des mécanismes dont les effets sont bons ou 
mauvais. C’est d’abord (ou finalement) accéder à cette conver- | 
sion intérieure où les valeurs puissent apparaître en toute leur | 
dignité de valeurs, que nous avons à servir, non à utiliser. 
Notre grandeur d'êtres humains ne consiste pas formellement 
dans la possibilité d’être dignes de louange ou de blâme, de 
châtiment ou de récompense, mais dans la capacité d’accéder 
A une certaine attitude intérieure, où le bien moral est la. 
valeur vers laquelle nous tendons pour elle-même sans pou-! 
voir l’atteindre jamais parfaitement, sans jamais désirer 
adopter à son égard l'attitude d’un propriétaire ou d’un 
champion. 

L'âme alors est prête à entendre la révélation de Dieu. Elle 
sait que Dieu n’est pas l’autre, avec ses volontés et ses idées, 
qui les impose à des créatures en vue de les amener à vouloir 
ou à fuir ce que par nature, par le goût de leur liberté, elles 
ne voudraient ni ne fuiraient. Il est l’Âme de notre âme, au 
point que les théologiens ne craignent pas de dire que la béati- 
tude de l’homme, c’est-à-dire ce qui est le terme vers lequel! 
l’achemine son désir intérieur, celui de sa nature ouverte sur 
la grâce surnaturelle, est la béatitude même de Dieu. C’est ie 
sens profond des vues de saint Augustin : descendre en soi, 
c’est y trouver Dieu, dont nous sommes l’image, Dieu tou- 
jours présent, dans cette mémoire qui n’est pas la faculté 
du passé, mais de la présence en nous de ce qui justement, 
tout en n'étant pas nous par identité, n’a pas eu besoin cepen- 
dant d’être introduit en nous par la voie des sens, ou cette 
collecte des renseignements puisés dans les réalités distinctes 
de nous. 

Perdre son âme, c’est la sauver. Si vraiment nous portons 
en nous la possibilité d’un amour du bien à la lumière de la | 
vérité, et que nous pouvons librement y entrer, et nous faire 
amour du bien selon la vérité, si c’est cela, identiquement, 
d’autre part l'invitation adressée naturellement par Dieu à 
toute âme, on voit que le refus de principe ou le refus de fait 
porte ensemble sur l’amour de Dieu et notre propre possi- 
bilité la plus haute. Non pas que Dieu soit ravalé au niveau 
de l’homme, comme s’il n’était autre chose que notre propre: 
conscience. Mais cette conscience n’est rien si elle n’est la 
lumière même de Dieu marquée sur nous, selon la parole du 
Psalmiste que saint Thomas aime à citer chaque fois qu'il 
veut exprimer les rapports de notre esprit avec l'Esprit créa-. 
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teur. Au fond, c’est une saine conception de la création, des 


rapports entre l’action créatrice de Dieu et notre propre auto- 
nomie qui est ici en question. Si Dieu est vraiment Dieu, 


si son action créatrice est vraiment créatrice, si elle n’entre 


et ne peut entrer en concurrence avec rien de ce qui est 


| créé, puisqu'elle donne authentiquement à tout ce qui est 
| d’être vraiment ce qu’il est, donc à notre liberté d’être une 
| authentique liberté, toute conception qui met en opposition 


notre liberté et l’action divine ne peut être que vaine imagi- 


| nation. 


Certes, nous sentons en nous la lutte de la chair contre 
l’esprit, la résistance de nos égoïsmes À l’appel de la vérité 
et de la volonté de Dieu. Mais ce n’est pas parce que natu- 


| rellement notre être est en opposition avec un monde qui nous 
_ serait étranger et qui serait le monde de la loi divine. C’est 


parce que le désordre est en nous entre nos instincts et notre 


| véritable vouloir objectal, qui par nature demande à être éclai- 
| ré à la lumière de la vérité du bien. Le repentir de la faute 
| commise, lorsqu'il devient véritablement le repentir de l’Âme 
Chrétienne, est donc lui aussi finalement le regret tout en- 


1 


semble du refus que librement nous avons opposé à la vérité 


du bien et au vouloir de Dieu, notre vrai vouloir n’étant fina- 


: lement en nous que j’expression de notre participation à la 
connaissance et à la volonté divines. En faisant de la loi 
| divine l'expression de notre vraie destinée, objet tout en- 
- semble de notre propre tendance vers notre perfection et vers 
‘ Je don à la volonté divine, à Dieu aimé d’un amour de cha- 


rité, c’est-à-dire d’amitié, la théologie catholique n’a pas 
ramené l'Évangile au naturalisme de la philosophie grecque. 


: Elle a simplement poussé à ses vraies conclusions l’enseigne- 


ment de l'Évangile, le message de liberté qu'il contient : je 
ne vous appelle plus serviteurs mais amis, parce que tout ce 
que j'ai appris du Père, je vous l’ai fait connaître. 

En identifiant le don de la nature, notre liberté et notre 
connaissance de la vérité du bien avec la première révé- 
lation naturelle de la volonté de Dieu, la théologie catholique 
a proclamé la liberté fondamentale de la conscience humaine, 


et elle l’a préservé du même coup de toutes les extravagances 


de la fausse mystique, qui se croit dispensée des injonctions 
de la loi morale sous prétexte que l'Esprit la guide désor- 
mais selon les inspirations de son amour, et du faux natura- 
lisme qui essaie de détacher notre être humain de tout rapport 
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avec Dieu. L'œuvre de Dieu est une. La révélation du Nou- 
veau Testament n’abolit point l’enseignement de l’Ancien, qui 
lui-même n’est point étranger à l’œuvre de la nature. Le Nou- 
veau Testament ne représente pas le désamorçage des engins 
déposés dans notre monde moral par la justice divine, mais 
la révélation d’un ordre nouveau qui manifeste l’intériorité 
de la loi en lui donnant son achèvèment suprême par les rap- 
ports de l’amitié, clairement proclamée par Jésus-Christ, réta- 
blie dans cet acte de suprême amour qu'est sa mort sur la 
Croix. 

La véritablé psychologie du pénitent chrétien doit donc se 


4 


comprendre dans la révélation de l’amour de Dieu, parti- | 


cipation en nous de l’amour dont Dieu s’aime lui-même, et 
qui est l’amour en esprit et en vérité. Point de conflit ou sim- 
plement de distance en droit, entre notre vouloir rectifié et le 
vouloir de Dieu 5, Dieu n’est pas l’autre à qui notre conscience 
doit conformer ses vouloirs uniquement par crainte du châti- 
ment ou convoitise de la récompense, comme si notre liberté, 
en droit, devait être conçue comme l’ennemie de Dieu. Dieu 
plus intime à nous-mêmes que nous-mêmes, aiment à dire les 
auteurs spirituels, signifiant par là que l’absolue transcen- 
dance de Dieu implique par voie de conséquence son absolue 
immanence au plus intime de tout. Si la transcendance était 
comparable, comme le prétendait souvent Brunschvicg, à 
l’immensité d’une sphère qui enveloppe tout le créé, nous 
aurions au vrai affaire avec une transcendance purement 
spatiale, limitée à ce monde de l’étendue. La transcendance 
se paierait par l'absence, l'éloignement, l’extériorité. Telle 
ne peut être la transcendance dans l’ordre de l'être. Dieu 
n’est pas au-dessus ou en dehors des êtres, il est le principe 
total de tout ce qui est en tout ce qu’il est, ce qui veut dire 
que rien n’est, en rien, à aucun moment, sans être de Dieu, 
par Dieu et à la ressemblance de Dieu. 

La crainte de commettre le péché n’est plus seulement ter- 
reur en présence de malheurs dont l'instinct de conservation 
nous fait redouter la menace, crainte d’une souillure, ou ap- 
préhension devant la perte possible de la respectabilité. Elle 
est crainte filiale, crainte de céder aux convoitises ou À tout 
autre entraînement au point de nous faire tenir pour rien 


15. Voir par exemple, Ia JI8@, 108, x, ad 2. 
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lamour de Dieu qui, seul, est vraiment lumiere, sagesse et 
vérité. 

__ La douleur du péché commis ne jaillit plus uniquement de 
la conscience des dommages subis, mais de l’amour offensé 
dans un moment d’aveuglement ou de faiblesse, alors qu’il 
n’y a pour l’homme qu’une seule vérité, qui est d’aimer Dieu 
de tout son cœur, de toute son Âme et de toutes ses forces. 

_ Et l’authentique repentir chrétien, la contrition, est justement 
le retour sincère à cet amour, toujours prêt à pardonner. Et 
l’expiation, loin de tenter d’esquiver les conséquences inévi- 
tables des fautes passées, en accepte lucidement le fardeau 
comme gage de la sincérité du repentir en face de l’amour re- 
trouvé. La faute passée se trouve abolie par le pardon, mais 

-ce qui reste présent pour toujours, c’est avec le souvenir de 

. la faute, et l’enseignement qu’elle nous donne sur notre pro- 

pre faiblesse, la gratitude pour le pardon obtenu, l'évidence 

d’avoir été l’objet d’un amour assez fort pour triompher de 
l’offense. 

En terminant ce trop long exposé, il nous plaît d'évoquer la 
scène qui, d’après le témoignage de l’apôtre Jean, se déroula 
aux bords du Lac de Tibériade après la résurrection de Jésus. 
Les apôtres venaient de manger le pain et le poisson que 
Jésus leur avait donnés. Alors, Jésus dit à Simon-Pierre : 
« Simon, fils de Jean, m'aimes-tu plus que ceux-ci? » Il lui 
répondit : « Oui, Seigneur, vous savez que je vous aime. » 


Jésus lui dit : « Pais mes agneaux. » Après une deuxième 
interrogation identique et une identique réponse de Pierre, 
Jésus dit pour la troisième fois : « Simon, fils de Jean, m'’ai- 


mes-tu ? » L’évangéliste nous dit que Pierre fut contristé de ce 
que Jésus lui demandait pour la troisième fois : « M’aimes-tu? » 
Cettre triple interrogation ne rappelait-elle pas le triple renie- 
ment, cette lâcheté que, cependant, Pierre avait déjà pleurée 
amèrement? Pierre lui-même a-t-il fait le rapprochement 
que, pour lui, les commentateurs n'ont pas manqué de faire, 
et qui semble en effet s'imposer ? Quoi qu’il en soit, il pro- 
nonce cette phrase, bouleversante dans sa confiante simpli- 
cité : Seigneur, vous connaissez toutes choses, vous savez 
bien que je vous aime. 

L'âme chrétienne qui reconnaît ses péchés, qui en garde le 
souvenir en même temps que celui du pardon reçu, peut-elle 
faire autre chose que de répéter, avec toute Îa sincérité dont 
elle est capable, les paroles du prince des apôtres : Seigneur, 
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aucun doute l’universalité de son domaine. Le jeune prê- 

tre qui prend une paroisse en charge ne tarde pas à s’a- 
percevoir qu'il doit faire face à une tâche effrayante dont les 
proportions dépassent de beaucoup les possibilités humaines. 
On attend de lui qu’il expose toute la Vérité capable d’inspirer 
une foi dynamique, exempte de la moindre nuance de supers- 
tition, d'éclairer toute conscience réceptive en lui fournissant 
les principes de base de la vie vertueuse et de lui donner la 
direction dont elle a besoin pour affronter les vicissitudes de 
son ascension morale; enfin, il dispose des moyens de salut 
correspondant aux besoins de tous ceux qui se soucient de 
les utiliser. Bien que cela comporte des responsabilités énor- 
mes, le jeune prêtre n’a aucune raison de se troubler ni de se 
laisser effrayer par de tels devoirs. En réponse à sa volonté 
de s’y consacrer entièrement, il peut s'appuyer sur la pro- 
messe rassurante du Seigneur de l'aider et de le soutenir 
chaque fois que l’accomplissement des desseins de la Provi- 
dence serait en jeu. Le problème le plus critique qu’il puisse 
rencontrer dans son travail pastoral est bien de comprendre 
_ les besoins réels de tous ceux qui lui sont confiés et de trou- 
ver les moyens appropriés d’y répondre. A la différence des 
spécialistes des autres secteurs de l’effort humain, il ne peut 
limiter son intérêt à un groupe particulier pour lequel il 
éprouve une sympathie naturelle en raison de ses affinités 
personnelles et de préoccupations identiques aux leurs. Le 
saint et le mécréant, le tempérant et l’ivrogne, le croyant et 
l’infidèle, l'homme cultivé et l’ignorant, le sage et le fou, le 


L caractère le plus frappant du travail pastoral est sans 
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riche et le pauvre, le vieillard et l’enfant, le sain d’ esprit et | 
le déséquilibré, tous ont également droit à recevoir son | 
aide et sa miséricorde. À son point de vue — qui est sur- | 
naturel —, il n’existe pas de cas désespérés, il n’y a per- 
sonne pour qui il n’y ait quelque chose à faire. 

On sait très bien qu’il existe tout un groupe de pénitents 
qui méritent une sollicitude particulière de la part du prêtre 
précisément parce qu’ils souffrent dans leur conscience. On 
les désigne du terme général de « pénitents scrupuleux ». 
Ils présentent des troubles symptomatiques plus ou moins 
graves dans le fonctionnement de leur conscience morale. 
Four sauvegarder leur paix intérieure, la théologie morale 
. a essayé de formuler quelques règles générales tirées des 
principes de base qui régissent la moralité des actes humains 
et la responsabilité individuelle, en attendant que soient éla- 
. borées des méthodes efficaces de direction, à partir de don- 
nées empiriques précises. Une fois qu’il se serait référé à 
ces règles générales, le confesseur ordinaire ne pourrait plus 
s'appuyer que sur l'intuition, la patience et la bonté pour 
rassurer son pénitent et RAT une œuvre difficile de 
rééducation morale. 

On a pris l’habitude de considérer le scrupule comme l’é- 
quivalent d’un symptôme obsessif-compulsif qui se manifeste 
dans le domaine de la conscience et affecte le comportement 
moral. Cependant, l’observation minutieuse et prolongée de 
plus d’une douzaine de cas très sérieux m'a persuadé que le 
scrupule revêt des formes très variées, issues de contextes 
dynamiques totalement différents les uns des autres. Il sem- 
ble que chaque constellation névrotique ou psychotique puisse 
produire des formes de scrupule plus ou moins typiques; il 
est même difficile, parfois, d'affirmer que telle réaction symp- 
tomatique appartient à l’un des syndromes connus. À un 
pareil degré de confusion, tenter de formuler une interpré- 
tation plus compréhensive risquerait fort d’être prématuré. 
Il vaut mieux nous concentrer sur les différents aspects du 
fonctionnement de la conscience et tenter de définir les gen- 
res de troubles ou de déformations observables dans cette 
zone particulière. Il est vraisemblable que de cette description 
systématique, à partir des faits, des phénomènes observés, 
jaillira la possibilité d'approcher les cas individuels d’une 
façon plus concrète et mieux orientée. Nous pourrions éga- 
lement arriver à délimiter nettement quelques hypothèses de 
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_ travail qui pourraient être soumises avec profit. À la vérifi- 
cation empirique. 

Il est généralement reconnu que le fonctionnement normal 
de la conscience comporte l’exercice convenable et l’intégra- 
tion étroite de trois fonctions, ou aptitudes principales. Pre- 
mièrement, la conscience doit rendre témoignage de la mora- 
lité objective d’une action donnée comme des intentions sub- 
jectives qui provoquent son accomplissement dans le cadre S 
de circonstances bien évaluées. Ceci suppose évidemment 
une capacité d’activité valorisante dans les situations de Ja 
vie réelle, à partir d’une expérience juste de la réalité et d’une 
perspicacité lucide quant aux motifs en conflit. Deuxième- 
ment, la conscience doit rendre efficace son estimation ini- 

- tiale en formulant les commandements et interdictions in- 
ternes qui trouvent leur pouvoir d’obliger ou de contraindre 3 
dans les inclinations naturelles non inhibées À accom- 
. plir le bien humain total, dans la capacité de choisir libre- 
ment portée à un haut degré de perfection par des habitudes 
vertueuses, dans un contrôle intérieur bien développé des im- 
pulsions instinctuelles, et dans une acceptation autonome des 
règles morales qui engendrent le pouvoir de s’obliger soi- 
même. Finalement, la conscience implique un sens profond, 
mais réaliste, de la responsabilité. Une fois l’acte accompli, 
la conscience porte son jugement d’approbation ou de blâme 
qui se traduit par un accroissement d’estime ou de mépris 
de soi, ou de culpabilité tant que cette réaction demeure sai- 
nement efficace, elle guide et stimule un progrès moral illimité 
qui incite le sujet À redresser ce qui lui apparaît dévié ou à 
prendre l'initiative de nouvelles réalisations. 
Cette description sommaire du fonctionnement de la cons- 
cience permet de voir avec suffisamment de clarté que le 
scrupule ne peut guère troubler le jeu d’une partie spécifi- 
que de ce mécanisme extrêmement délicat sans affecter du 
même coup son organisation tout entière. L'observation cli- 
nique, cependant, a révélé qu’un trouble de ce genre, plus 
ou moins généralisé, peut se présenter suivant des modes dif- 
férenciés de façon significative suivant la nature du conflit 
|| particulier dans lequel ce trouble est enraciné ou le motif indi- 

 viduel à l’origine du conflit, qui continue d'’influencer toute 
son évolution. Le manque de temps et de données empiriques 
bien délimitées m'interdisent naturellement de songer à vous 
présenter un tableau complet de ces variations. Je me con- 
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tenterai pour aujourd’hui d'essayer, à l’aide des éléments que 
j'ai pu accumuler, d’esquisser une réinterprétation systéma- 
tique et explicative des catégories de pénitents scrupuleux 
les plus répandues. Cela pourra nous aïder à être mieux aver- 
tis quant à l’aide que nous pouvons leur apporter soit comme 
confesseurs, soit comme directeurs spirituels. 


Un examen attentif de nos notes nous permet d’isoler faci- 
lement un premier groupe de cas dans lesquels le tableau des- 
criptif complet du scrupule est dominé par le trait caractéris- 
tique de l’angoisse — quels que soient l’objet ou la situation 
à l’origine du malaise qui accable le sujet. Ces personnes 
sont envahies par une peur intense, impossible à dominer, 
dès qu’elles se trouvent en présence de circonstances suscep- 
tibles de faire naître une simple possibilité de tentation ou de 
. conduite peccamineuse. S’exposer à l'éventualité même la 
plus lointaine de mal faire leur apparaît aussi grave que de 
se mettre en occasion de péché, ou de pécher réellement. 
Ainsi, pour prendre un exemple, un adolescent n’entre à l’é- 
cole qu’au moment où sonne la cloche, de peur d’entendre des 
« plaisanteries dégoûtantes » dans la cour de l’école ; il a peur 
d’aller communier le matin après avoir pris sa douche parce 
qu'il aurait pu avaler quelques gouttes d’eau de savon, ou 
parce qu’une minuscule parcelle du casse-croûte du soir pré- 
cédent pourrait bien être restée entre sés dents qu'il a oublié 
de brosser avant d’aller se coucher. Une jeune femme hésite 
à porter une jolie robe, d’une coupe parfaitement décente, 
parce qu’elle a peur d’être trop charmante et de provoquer 
des désirs sensuels chez les hommes. Elle est bouleversée à 
l’idée de quitter la ville avec son mari pendant le week-end 
parce que sa voisine pourrait ne pas trouver quelqu'un pour 
garder ses enfants et serait ainsi dans l’impossibilité d’aller 
à la messe le dimanche matin. Un homme, d’âge mûr, n’ose 
pas accepter sa nomination à un poste bien rétribué de con- 
trôleur parce qu’il serait responsable de la vérification de 
toutes les factures et pourrait ainsi se trouver entraîné À com- 
mettre peut-être une injustice envers des es si par ha- 
sard il y avait une erreur. 

Ces mêmes personnes sont encore envahies par une angoisse 
terrible chaque fois qu’elles se trouvent en présence d’une 
obligation morale et qu’il leur faut prendre une décision enga- 
geant leur responsabilité Même si elles savent exactement 
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ce qu'elles doivent faire, elles éprouvent un malaise pénible 
à se sentir enfermées dans une situation menaçante; cela 
peut aller jusqu'à une véritable claustrophobie. Incapables de 
se diriger elles-mêmes, elles refusent de faire face à toute 
obligation à portée morale réelle, alors qu’elles s'imposent 
souvent un lourd fardeau d’obligations factices qui ne portent 
sur rien de plus sérieux que des possibilités lointaines de 
péché réel. En outre, de telles obligations imaginaires ne tar- 
dent pas à devenir, elles aussi, une dangereuse source d’an- 
goisse. Et, comme pour tout aggraver, si ces personnes sont 
contraintes par la nécessité ou persuadées par leur directeur 
spirituel de surmonter leurs hésitations angoissées pour s’en- 
gager dans quelque activité où il leur faudra assumer des 
responsabilités authentiques ou passer délibérément outre à 
l’une ou l’autre des obligations qu’elles se sont forgées, elles 
sont immédiatement submergées par la peur d’avoir cédé à 
quelque tentation mal définie, ou d’avoir consenti à quelque 
intention imperceptible, ou d’avoir transgressé quelque règle 
particulière que leur conscience s’est imposée. Sans cesse aux 
prises avec une angoisse croissante, ces personnes scrupu- 
leuses présentent des symptômes de plus en plus graves. 
Après une période d’hésitations ennuyeuses, elles commen- 
cent à se sentir gênées par des inhibitions spécifiques ou géné- 
ralisées embarrassantes qui trahissent la présence d’un conflit 
névrotique en voie de cristallisation; finalement, ce confit 
étant complètement assimilé, et demeurant actif indépendam- 
ment de la situation particulière d’où il tire son origine, ces 
personnes sont profondément troublées par de redoutables 
réactions qu’on pourrait bien qualifier de phobies morales. 
Si nous nous tournons à présent vers une seconde catégorie 
de pénitents scrupuleux, celle qu’on appelle généralement les 
obsessifs-compulsifs, le confesseur expérimenté se sentira sur 
un terrain connu, quoique d’une confusion affligeante. L’ob- 
servation clinique a fait découvrir que, probablement sous 
l'influence menaçante de la honte, ces personnes se sont im- 
posé une morale et une religion personnelles mélangées 
d’exigences et de croyances étrangement superstitieuses 
qu’elles s’efforcent sans relâche d'imposer à leur entourage 
— y compris leur directeur spirituel. Naturellement, ces Sys- 
tèmes hermétiques demeurent imperméables à toute tentative 
rationnelle nette d'évaluer leurs conduites d’après des prin- 
cipes moraux authentiques; elles sont en particulier imper- 
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méables à tout sentiment de responsabilité, même en ce qui 
concerne les violations les plus évidentes des règles morales. 
Tous les confesseurs connaissent bien ces pénitents qui 
avouent être constamment préoccupés de pensées ou de 
désirs répréhensibles, ou céder à des impulsions douteuses, 
mais qui s’obstinent à témoigner une vraie répulsion à recon- 
naître en eux quelque connivence secrète et réclament l’abso- 
lution tout en ne voulant s’accuser que de quelques péchés 
vaguement possibles. S'ils se laissent aller à la masturbation, 
cela arrive toujours dans des circonstances qui échappent à 
leur contrôle; s’ils manquent la messe le dimanche ou n’ob- 
servent pas la règle du jeûne ou de l’abstinence les jours où 
l’Église les prescrit, c’est simplement parce que d’effroyables 
migraines, des douleurs d’estomac ou des accès d’anémie 
semblent choisir précisément ces moments de la semaine pour 
fondre sur eux. . 
Ces gens ne peuvent rien tolérer de ce qui pourrait altérer 
l'estime qu’ils ont d'eux-mêmes; ils se sentent profondément 
blessés ou humiliés par la plus légère allusion à quelque pas- 
sivité suspecte de leur part. Ils vont généralement assez loin 
pour faire entrer de force la morale dans leurs schémas dé- 
formés; ils arrivent finalement à supprimer toute responsa- 
bilité subjective. En même temps ils se sentent souvent mora- 
lement contraints de se soumettre à des menaces et comman- 
dements intérieurs fantaisistes, comme de se laver les mains 
un certain nombre de fois, mettre ses vêtements dans un cer- 
tain ordre, etc. qui sont si visiblement stupides qu’y contre- 
venir ne peut constituer un délit « sérieux ». Leur contact avec 
la réalité sociale semble demeurer intact, mais il semble totale- 
ment absorbé par un intense besoin narcissique de s’appuyer 
sur les autres pour conserver leur estime d’eux-mêmes. Comme 
chacun de ceux qui vivent dans leur entourage leur paraît un 
accusateur en puissance qui pourrait bien utiliser leur con- 
fession pour les humilier, ils présentent leur cas de façon si 
abstruse qu’ils parviennent non seulement à éviter l’expé- 
rience pénible qu’ils redoutent, mais encore à faire approuver, 
au moins tacitement, leur point de vue paradoxal. Cependant, 
comme cette attitude se consolide peu à peu, on ne tarde pas 
à observer des réactions symptomatiques bien connues. D'’a- 
bord, ces personnes semblent réussir à édifier un système 
très efficace pour « sauver la face » par une intellectualisation 
remarquablement poussée. Les conflits personnels sont con- 
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| sidérés exclusivement sur le plan des idées et des mots, ce 
| qui permet d’esquiver des situations concrètes gênantes en 
se retranchant dans un monde d’abstractions qui se prête aux 
faciles manipulations recherchées. Malheureusement, il ne faut 
pas beaucoup de temps pour passer au second stade, celui où 
apparaissent des doutes obsessifs et des contraintes incon- 
trôlables, comme pour augmenter l’effarement du pauvre di- 
recteur qui a déjà de la peine à s’y reconnaître. 
La troisième catégorie de pénitents scrupuleux que nous 
allons examiner à présent semble présenter des caractères 
opposés à ceux que nous avons attribués aux deux premières 
catégories. Au lieu d’être effrayés par l’ombre d’une possi- 
bilité de mal faire ou de minimiser leurs intentions, ils insis- 
| tent sur le fait qu'ils ont commis tant de péchés qu'ils ne 
_ peuvent jamais être sûrs de les accuser tous avec exactitude. 
| Loin de redouter ou de rejeter la responsabilité, ils semblent 
| l’endosser sans faire aucune discrimination; ils donnent l’im- 
pression d’avoir laissé se développer une envahissante sensi- 
bilité à la culpabilité. Ils répètent sans fin leurs accusations 
et demeurent insatisfaits, même après être entrés dans des 
détails minutieux. Sitôt après avoir quitté le confessionnal, 
ils ne peuvent résister au besoin pressant de revenir une se- 
conde fois et de tout recommencer, parce qu'ils sont abso- 
lument certains d’avoir oublié quelque chose d’important. 
Souvent, si le prêtre fait quelque remarque incidente pour ten- 
ter d’atténuer l'accusation, ils se sentent profondément bou- 
| leversés par la conviction qu'ils ne sont pas pris au sérieux. 
_ Aussi voudraient-ils retarder indéfiniment le rite de l’absolu- 
| tion : ils sont tout à fait sûrs que quelque péché oublié va 
leur revenir en mémoire sitôt qu’elle leur sera donnée; et 
| quand le prêtre insiste pour mettre fin à leurs circonlocutions 
| en suggérant qu’il pourrait les absoudre pour tout ce qu’ils 
se rappellent à ce moment-là et en les assurant qu’ils pour- 
raient fort bien s'occuper une autre fois de tout ce qui leur 
reviendra ensuite, ils déclarent tout net que cette absolution 
_ provisoire serait parfaitement inutile, sinon même un sacri- 
| lège supplémentaire ajouté à la série déjà trop longue de leurs 
crimes. 
Profondément convaincus que le directeur spirituel ne peut 
| en aucune façon s'intéresser vraiment à eux en tant que per- 
sonnes et qu’il serait terriblement ennuyé de se trouver en- 
|| traîné dans une entreprise sans espoir comme celle de les 
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| 
libérer de leurs souffrances inextricables, ils adoptent une atti- | 
tude d’anéantissement et de désespoir absolus. Ils tourmen- | 
tent également le prêtre en soutenant que toute l'attention et 
la sympathie qu’il leur prodigue viennent de son sens du de- 
voir et non d’une affection réellement éprouvée. Ils sou- 
mettent ainsi sa charité à l’épreuve la plus dure qui se puisse 
imaginer en se livrant à cette tentative désespérée pour le À 
contraindre à leur accorder affection, protection, sécurité et 
pardon. En étalant leur misère, dont ils se servent pour faire | 
une espèce de chantage déguisé, ils essaient obstinément de 
l'influencer pour qu’il leur rende l'estime d’eux-mêmes qu'ils 
ont perdue. Dans ces cas-là, il est facile de l’observer, l’en- 
semble des symptômes émane surtout d’un noyau de maso- 
chisme moral dévastateur qui mène à une auto-accusation expli- 
cite, un désespoir insurmontable et même, assez souvent, à 
des tentatives de suicide. 


Tout confesseur, même d’expérience assez limitée, peut | 
facilement identifier les trois catégories de pénitents scrupu- | 
leux que je viens d’indiquer. Il me paraît cependant utile de 
compléter cette classification à grands traits en en montrant 
une quatrième, souvent assez difficile à diagnostiquer correc- 
tement et qui est souvent à la source de complications désa- 
gréables. Ceux qui en font partie abordent généralement ie 
prêtre avec un sentiment de méfiance radicale, d’ailleurs soi- 
gneusement caché au début. Ils admettent qu'ils ont fait dans 
le passé plusieurs tentatives pour trouver une solution con- 
venable à leur perplexité morale, mais ils se hâtent d’ajouter 
que toutes ces tentatives n’ont abouti qu’à des échecs déce- 
vants et à des expériences pénibles. Après avoir déclaré qu’ils 
sont profondément troublés, dans une confusion totale et 
absolument incapables de discerner ce qui ne va pas dans 
leur conscience, 1ls s’enfoncent dans un mutisme obstiné, at- 
tendant que le confesseur prenne l'initiative en leur posant 
des questions. Naturellement, ils semblent ne prêter aucune 
attention à ses questions, n’y répondent que de la façon la 
plus vague par des « peut-être », « je ne peux pas me rap- 
peler », « cela se pourrait bien », « je ne sais pas », etc. Tout || 
en adoptant une attitude aussi déroutante de pseudo-imbé- || 
cillité, ils font de fines déductions sur le genre de réactions 
que le prêtre aurait s'ils s'étaient aventurés à formuler ce: 
qui gêne leur conscience. Ils se fournissent ainsi secrètement {|| 
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_une arme sûre à utiliser quand viendra le moment du vote de 
confiance. Il n’est pas rare alors de les voir exploser dans un 
Soudain accès de rage, exprimant avec agressivité leur mé- 
fiance cachée jusque-là, soutenant que leur mutisme était par- 
faitement justifié puisque, sans cela, ils n’auraient fait que 
s’exposer une fois de plus au désappointement déjà trop fa- 
milier d’être incompris et mal interprétés. . 
Si nous examinons en détail l’histoire de la vie de tels 
sujets, nous remarquons immédiatement un manque déplo- 
rable d’unité de la part de leur entourage dans la présenta- 
tion des valeurs. Enfants, ils écoutaient les avis des adultes 
avec une entière confiance. Ils témoignaient d’aspirations 
élevées qui leur sont restées chères, même plus tard dans la 
vie. Cependant, ils ont été amèrement déçus quand ils ont 
découvert peu à peu que les personnes qui auraient dû être 
leurs modèles et dont ils auraient dû suivre les exemples es- 
sayaient de se dérober par des transgressions aux principes 
qu’eux-mêmes ne pouvaient plus tolérer. Pendant une période 
assez longue, ils se sont efforcé par des tentatives vigoureuses 
de vivre au niveau d’idéaux qui exerçaient une attraction ex- 
trêmement puissante sur leur conscience et qu’ils n’ont jamais 
. pu se résoudre à abandonner définitivement. Cela a continué 
jusqu’au jour où ils se sont rendu compte que leurs efforts 
demeuraient infructueux parce qu'ils ne disposaient jamais 
_ des moyens convenables de réalisation de cette perfection lon- 
guement contemplée, faute de modèles dignes de confiance et, 
naturellement, d’un guide spirituel capable. Ils se trouvent 
alors déchirés par l’un des plus terribles conflits de la vie 
humaine. Tout en restant vigoureusement attachés à leur 
idéal moral et religieux, ils sont envahis par un intense sen- 
timent de haine et de révolte contre toute personne, toute ins- 
titution qui les symbolisent, c’est-à-dire le prêtre, l’Église, les 
sacrements et même Dieu lui-même. Comme il est facile de 
le déduire de ce que nous venons de dire, les principaux fac- 
teurs d’une symptomatologie compliquée qui risque de se 
développer suivant un schéma paranoïde sont une ambivalence 
particulièrement violente et une insurmontable méfiance. 
On assimile généralement le scrupule aux doutes sans 
fin et paralysants qui sont une réaction typique de névrose 
obsessionnelle compulsive. Nombre d’auteurs se contentent de 
dire, pour donner une description acceptable du scrupule, 
que dans certains cas, il arrive que ces doutes surviennent 
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dans le domaine de la morale et se centrent sur des ques- 


tions de conscience. Quant à ceux qui voient dans les valeurs 
quelque chose de plus que des exigences et des interdits sur 
le plan social, et dont la pensée est en accord étroit avec la 
tradition spirituelle, ils ont apporté sans aucun doute une 
contribution décisive en établissant une distinction bien tran- 
chée entre le sur-moi et la conscience morale et en montrant 
par des observations cliniques répétées que le fonctionnement 
rationnel de la conscience morale peut être troublé par le 
modus operandi du sur-moi, qui tend à rester schématique, 
automatique et grossièrement indicatif. 

Cependant, aux yeux du directeur spirituel expérimenté, 
le phénomène du scrupule a une portée bien plus grande et 
exige un effort d’interprétation beaucoup plus compliqué que 
ne le supposent généralement les études contemporaines. Bien 
entendu, nul ne niera que les mécanismes obsessifs sont à 
l’œuvre dans la plupart des manifestations de scrupule; mais 
l’observation clinique amène à penser que plusieurs autres 
mécanismes au moins interviennent, dont l'interaction dyna- 


mique introduit des modifications caractéristiques dans le 


fonctionnement général de la conscience. Ils semblent souvent 
intervenir tous à la fois et dominer alors tour à tour, dans 
un ordre imprévisible. C’est pour cette raison que le direc- 
teur spirituel se sentira davantage porté à considérer le scru- 
pule comme une sensibilité pathologique assez généralisée de 
la conscience morale qui, par la déformation de l’une de ses 
fonctions, compromet l'équilibre dynamique de l’ensemble. 
Cette idée, beaucoup plus compréhensive, rend bien mieux 
compte des aspects variés du phénomène tel que peuvent 
l’observer le confesseur et, oserai-je dire, le théologien moral 
qui essaie d'analyser les vicissitudes du jugement prudentiel. 
Nous pouvons nous attendre à trouver, sous-jacentes à ces 
vicissitudes, les constellations bien différenciées que nous 
avons tenté de décrire plus haut, avec plusieurs autres dont 
les descriptions empiriques ne sont pas encore entièrement 
dégagées. 


D'autres considérations, cependant, confirment cette con- 


ception typiquement morale du scrupule. Le fonctionnement 
normal de la conscience est profondément enraciné dans une 
saine religiosité, c’est-à-dire dans l’attitude valable de l’homme 
à l'égard de Dieu, tout comme son fonctionnement correct 
dépend de l’affirmation vertueuse de cette attitude. Cela signi- 
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_ de confits entre les impulsions instinctives et les représentants 
intériorisés de la réalité ou de la société. Puisque, dans 
l’homme religieux, la conscience applique inévitablement à la 
conduite présente des règles morales en référence constante 
. à la volonté de Dieu, il est évident que l'apparition du scru- 
. pule indique que des transformations profondes sont en train 
de s’accomplir dans la vie religieuse de l'individu. De même 
que le sur-moi est le protagoniste et le soutien intérieur des 
. idéaux de la société, la lumen conscientiae est, dans la nature 
. de l'individu, l’expression intérieure de la « voix de Dieu » 
- promulguant ses commandements et formulant les valeurs 
| universelles qui fournissent la base nécessaire à une vie morale 
pleinement développée. Il va donc sans dire que cette instance 


naturelle qui émane directement du Créateur exerce une iné- : 


vitable primauté sur le sur-moi dont l’acquisition et le déve- 
- loppement permettent juste de l’absorber dans sa structure 
compliquée, et de moissonner les fruits qu’il a pu produire. 
_ Donc, ce n’est que lorsque nous serons renseignés de façon 
“ plus précise sur ce facteur essentiel, qui n’a pas encore été 
soumis systématiquement à la recherche empirique, qu’un pas 

. décisif aura été fait dans le sens d’une intelligence complète 
… du scrupule, symptôme sui generis qui non seulement affecte, 
“ mais engage réellement la vie religieuse et morale de l’indi- 
… vidu. De cela il nous faut être extrêmement avertis, en tant 
… que théologiens et directeurs spirituels. Si nous voulons rem- 

plir au mieux notre responsabilité envers ceux qui rencontrent, 
“ sans que leur volonté y soit pour rien, des obstacles quasi 
 insurmontables sur la voie du salut, il faut nous mettre sans 
IX hésiter à rassembler des données observées jusqu’à ce que les 
“ souffrances secrètes les plus intolérables de la conscience 
“ humaine soient entièrement connues et que des moyens efli- 
» caces de les soulager aient été trouvés. 

Ces remarques avertiront clairement que les quelques des- 
criptions cliniques présentées schématiquement au début de 
» cet article ne doivent être considérées que comme des indica- 
“ tions d’une première tentative d'amélioration de l’art de la 
_ direction spirituelle, en lui donnant les indispensables fon- 
» dements empiriques qu’elle exige. Le psychologue clinicien 
à reçoit très souvent ce reproche bien mérité qu'il oublie, en- 
» traîné par sa tendance professionnelle, qu’au moins quelques 
“ actes humains émanent d'un jugement clairement conscient 


fie qu’on ne peut interpréter le-scrupule uniquement en termes 
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et d’une détermination libre. D’un autre côté, nous devons 
reconnaître humblement que les théologiens, étant des êtres 


humains, ne sont pas plus exempts que les autres de la tenta-. 


tion de négliger les faits qui n’entrent pas directement dans le 


champ de leurs préoccupations habituelles. Nous sommes tota- | 


lement absorbés par l'édification de la structure bien intégrée 
des vertus morales destinées à devenir les instruments souples 
et efficaces de la grâce divine et nous montrons souvent quel- 
que réticence à accorder la considération qui leur est due aux 
sérieux obstacles rencontrés dans l'acquisition du fonction- 
nement rationnel complet qui fournit le fondement normal des 


réussites les plus élevées de la vie surnaturelle. Il n’y a donc ù 


pas lieu de s’étonner si nous ne pouvons faire que bien peu 
pour ceux qui nous demandent en toute confiance et avec les 
meilleures intentions du monde de les aider alors qu’ils sentent 
leur croissance spirituelle entravée par des habitudes mau- 
vaises qu'ils ne peuvent dominer, des rechutes dégradantes, 
des impulsions et des inhibitions névrotiques. 


À présent nous voyons clairement que l'interprétation satis- 
faisante du scrupule dépasse nos possibilités immédiates; cela 
nous permet de proposer avec d'autant plus de liberté au 
moins quelques applications pratiques tirées de nos connais- 
sances actuelles. On ne peut certainement pas les considérer 
même comme les principes. élémentaires d’une psychothérapie 
des troubles moraux et religieux, qui est encore À faire, puis- 
que, tant que nous n’aurons pu faire au moins une étude dyna- 
mique rudimentaire du fonctionnement de la conscience et des 
formations morales symptomatiques, nous ne pouvons penser 
fournir des techniques adaptées à l’art de la direction spiri- 
tuelle. Pourtant, l’expérience acquise par la pratique clinique 
générale auprès d'individus profondément perturbés a suggéré 
quelques règles fondamentales qu’il y aurait grand avantage 
à rappeler pour notre œuvre de direction; peut-être pourraient- 
elles servir de cadre pratique de référence à notre tentative 
pour réunir de plus amples observations. 


Partant d’un niveau très superficiel, faisons d’abord remar-. 


quer que le confesseur devra veiller à ce que toute son atten- 
tion ne soit pas accaparée par les réactions symptomatiques 
manifestes au détriment. des facteurs causatifs plus essentiels 
sur lesquels il doit faire porter son principal effort de redresse- 
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ment. Les exemples discutés plus haut laissent suggérer qu’un 


directeur inexpérimenté résiste difficilement à la tentation 
de discuter avec ces pénitents sur leurs doutes et perpétueiles 
hésitations, leurs accusations grossièrement exagérées ou leur 
mutisme obstiné. C’est oublier de façon naïve que les péni- 
tents ne sont déjà que trop familiarisés avec cette façon 
maladroite d’aborder leurs difficultés personnelles, puisqu'ils 
ont précisément déjà discuté des mêmes points avec beaucoup 
d’autres prêtres ou confidents bénévoles. Cela ne peut que 
compromettre dès le départ leur confiance hésitante, aug- 
menter leur insécurité fondamentale et confirmer leur attente 
d’un nouvel échec. En outre, la répétition d’expériences de 
ce genre leur donne lentement l'impression que leur trouble 
principal réside dans le symptôme lui-même et, ce qui est 
pire encore, leur capacité de rationaliser ou d’intellectualiser 
se développe de façon inouïe, renforçant singulièrement leurs 
défenses. Si bien que les efforts inlassables qui devaient ras- 
surer, clarifier, rectifier et encourager, en ce qui concerne une 
manifestation superficielle d’un problème plus profond, finis- 
sent généralement dans la confusion la plus extrême et la 
plus amère déception. 

Ceci explique pourquoi lorsque nous avons à présenter 
certaines constellations qui peuvent résulter de la cristalli- 
sation de scrupules moraux, nous ne manquons jamais de 
souligner le motif dominant qui semble fournir la clé du 
système de défense et nous donner des indications excellentes 
pour saisir la nature du conflit réactivé. Naturellement, dès 
que la chose est verbalisée, il est très important d’attirer 
l’attention du pénitent sur l’angoisse diffuse de son insécurité, 
sur la peur d’être humilié qui le force à être constamment en 
alerte pour trouver de nouveaux moyens de « sauver la face », 
sur son extrême sensibilité à la culpabilité qui tend à retour- 
ner contre lui-même toute son agressivité, sur la méfiance 
radicale qui rend impossible l'élimination de l’inutile confu- 
sion de son système de valeurs. Ensuite il y aura de solides 
chances pour que les formations symptomatiques cessent d’é- 
tre le foyer de préoccupations immédiates et pour que lé 
désir d'acquérir une plus grande lucidité sur la situation con- 
flictuelle originelle en soit largement renforcé. Quand cette 
orientation a été fermement décidée, le directeur spirituel 
peut espérer que les contacts avec son pénitent seront plus 
satisfaisants et plus fructueux, bien qu’il reste encore beau- 
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coup à faire et qu’il lui faille faire preuve encore de beaucoup 
d’habileté. : 


Un autre aspect du problème du scrupule, auquel on ne | 
saurait donner trop d’importance, est le fait que les conflits | 


moraux ouvertement présentés ne sont en réalité qu’un écran | 


destiné à déguiser des conflits beaucoup plus anciens, d’une | 
nature assez infantile, qui renaissent constamment pour la. 


simple raison qu’ils n’ont jamais reçu de solution convenable. 


Nous nous trouvons ici en présence du facteur fondamental | 
de la régression, dont l'intervention introduit toujours des 
complications inattendues dans le processus névrotique. Nous | 


ne pouvons songer à présenter dans une communication aussi 


brève la façon dont fonctionne cet important mécanisme psy- 


chologique. Il nous faut cependant nous rappeler que c’est 


là que réside la source principale du manque de compréhension j 


mutuel entre un confesseur harcelé qui essaie de faire face 


à une difficulté morale en offrant une solution judicieusement | 


adulte, et un pénitent déconcerté qui écarte systématiquement 
cette solution uniquement parce qu’elle ne répond pas à la dif- 


ficulté telle qu’il continue à la voir de son point de vue — qui 


manque précisément de maturité. Autrement dit, le dialogue 
se poursuit à des niveaux de communication différents et, 
malheureusement, sans que ni l’un ni l’autre des deux inter- 
locuteurs saisisse ce que l’autre veut dire. 

En somme, comme nous l’avons dit plus haut, le confesseur 


doit être constamment averti des implications possibles d’un 


transfert névrotique, par Îequel le patient s’efforce inconsciem- 
ment de lui faire jouer le rôle qu’il souhaite lui voir prendre 
pour satisfaire ses propres besoins pathologiques. On peut 


comprendre facilement d’après notre description du début que 


le scrupuleux anxieux voudra que le prêtre, en acceptant de 
jouer le rôle de parents rassurants et protecteurs, lui per- 
mette de rester un enfant irresponsable, tandis que le scru- 


puleux obsessif essaiera de s’assurer dans la personne du. 


prêtre un témoin favorable qui rendra témoignage de son 
innocence. On pourrait en dire autant des autres catégories 


de scrupuleux. Cependant, ce qu’il faut remarquer ici de: 


façon toute spéciale, c’est l'extraordinaire et bien embar- 
rassante confusion qui résulte inévitablement d’une naïve 
complaisance en un jeu aussi dangereux. On se trouve alors 
entraîné, avant même d’avoir eu le temps de s’en rendre 
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_ compte, de façon inextricable dans un rapport névrotique qui 


rend impossible toute tentative efficace de redressement de la 
situation et qui donne souvent naissance à des complications 
quasi insurmontables. 


Au terme de ces considérations beaucoup trop succinctes, 
je me sens assez troublé d’avoir été contraint par une iné- 
luctable nécessité de les formuler d’une façon assez dogma- 
tique. J'espère que cela ne vous empêchera pas de poser un 
certain nombre de questions intéressantes que le caractère 
très inachevé de ces considérations doit faire jaillir. En guise 
de conclusion, je voudrais seulement ajouter qu’il serait 
extrêmement flatteur pour moi d’avoir apporté ma modeste 
contribution au séminaire de Pastorale et Psychothérapie de 
l’Université de Fordham si elle pouvait être le point de départ 
d’une initiative durable en vue de la mise sur pied d’un art éla- 
boré de la direction spirituelle. Cet art, comme j’ai essayé de le 
montrer, ne se réalisera pas par la simple adjonction d’un sup- 
plément de psychologie à la théologie morale et par l'acquisition 
de quelques techniques psychotérapeutiques existant actuelle- 
ment. Cet art surgira de la synthèse, inspirée par la théo- 
logie, d'observations empiriquement contrôlées recueillies dans 


_ l’immense domaine de la vie morale et religieuse de l’homme. 


Noëz Maizcoux, ©. P. 


Traduit de l’anglais 
par F. RoORErT. 


MALADIE MENTALE 
ET PERFECTION CHRÉTIENNE 


dérable de données fournies par l'étude clinique des 

maladies mentales ont introduit des problèmes spéciaux, 
à la fois pour les psychiatres et pour les théologiens, spécia- 
lement en ce qui concerne les phénomènes mystiques et la 
connexion, s’il y en a une, entre maladie mentale et sainteté. 
Des psychiatres ont déclaré que bien des saints avaient subi 
des désordres mentaux, et ils ont cité en exemple, pour ap- 
puyer leurs dires, des personnalités telles que sainte Thérèse 


| A croissance rapide de la psychiatrie et la somme consi- 


d’Avila-et saint Paul. Des théologiens, tentant de défendre la. 


sainteté de ces personnages, ont maintenu que perfection 
chrétienne et maladie mentale sont compatibles, pendant que 
d’autres théologiens ont fermement dénié qu’un malade men- 
tal puisse jamais être rangé dans la catégorie des saints. 
La majeure partie de la difficulté, pour toute solution en 
cette matière, se concentre sur les phénomènes qui se sont 
produits au cours de la vie de la plupart des saints. Psy- 
chiatres comme théologiens doivent admettre qu'il est extrê- 
mement difficile d'établir une différence entre les phénomènes 
mystiques et les effets d’une condition pathologique. Trop 
souvent, le théologien n’est pas au courant des divers types 
de maladie mentale avec leurs manifestations et il est trop 
prompt à classer comme phénomène mystique l’étrange st 
le bizarre dans la vie d’un pieux chrétien. Le psychiatre, par 
contre, pourra se trouver peu enclin à laisser une croyance 
au surnaturel porter préjudice à ses conclusions et tentera d’é- 
tablir un diagnostic en restreignant ses observations aux 
faits, aux phénomènes eux-mêmes et À leurs causes immé- 
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diates dans la structure psychosomatique. Il en résulte que, 
souvent, la distinction entre les véritables phénomènes mys- 
tiques, les phénomènes diaboliques et ceux qui relèvent de 
la maladie mentale, lui échappe. Le premier fait qu’il convient 
de garder présent à l’esprit dans toute discussion sur le sujet 
« maladie mentale et sainteté », c’est que ni le théologien, ni 
le psychiatre, ne sont autorisés À tirer des conclusions scienti- 
fiques d’une simple observation et classification des phénomènes 
extraordinaires. La raison en est que la structure psychoso- 
matique de l’homme ne peut réagir que selon certains modes 
déterminés; par suite, les manifestations extérieures d’un 
mystique peuvent être exactement les mêmes que celles d’une 
personne affectée de névrose ou de psychose. Par conséquent, 
la base de la différenciation ne pourra pas être trouvée dans 
les phénomènes eux-mêmes, mais dans les causes de ces phé- 
nomènes et dans les effets qui en procèdent. 

Un second fait important à retenir est que les phéno- 
mènes mystiques ne sont pas par eux-mêmes une preuve de 
sainteté. Les saints de l’Église n’ont pas été canonisés à 
cause des phénomènes extraordinaires survenus dans leur 
vie, mais à cause de leur vertu extraordinaire. Un chrétien 
peut laisser apparaître des signes de phénomènes mystiques 
et, néanmoins, déchoir de la grâce par ja suite ; ou bien certain 
pourra sembler expérimenter de véritables phénomènes mys- 
tiques, alors qu’en réalité il ne s’agit là que d’une superche- 
rie, d’un cas pathologique ou d’une possession diabolique. 
Ainsi donc, les phénomènes eux-mêmes ne contiennent rien 
qui puisse déceler leur origine et, pour cette raison, la seule 
étude des faits relatifs À ces phénomènes ne peut aboutir à 
aucune conclusion scientifique. 

Pour découvrir si la maladie mentale et la sainteté sont 
compatibles ou non, il est nécessaire de comprendre ce que 
requiert la perfection chrétienne et, ensuite, de déterminer 
si les malades mentaux peuvent devenir saints en dépit de 
leur infirmité. Une chose est parfaite quand ne lui fait défaut 
rien de ce qui lui est dû; par conséquent, lorsque nous par- 
lons de perfection chrétienne, nous nous référons à un degré 
de perfection spirituelle où l’homme vit en accord total avec 


es lois de Dieu et les exigences de la vertu. Et quand un 


homme possède une telle perfection dans sa vie et dans son 


agir, on dit qu'il a atteint la sainteté. 
Quels sont les éléments de la perfection chrétienne en cette 
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vie? Un chrétien est appelé parfait et saint dans la mesure 
où il possède la grâce sanctifiante et la charité, c’est-à-dire 
l'amour de Dieu. Maïs ces deux éléments de la perfection : 
ont un rôle différent à jouer. La grâce sanctifiante est à la | 
vie surnaturelle du chrétien ce que l’Âme rationnelle est à sa . 
vie humaine. En d’autres termes, la grâce sanctifiante n’est 
pas immédiatement opérative mais, comme disent les théo- 
logiens, elle donne une certaine perfection dans l’être. Mais, 
à la manière de l’Âme rationnelle, elle est la source des di- 
verses -vertus infuses et des Dons du Saint-Esprit, qui sont 
les facultés et les puissances immédiates- d'opération de la 
vie surnaturelle. Et puisque les vertus morales concernent 
seulement les moyens d’atteindre la fin ultime de l’homme et 
que les vertus théologales de foi et d’espérance sont des 
facultés temporaires dont l’homme a besoin pendant sa vie 
sur la terre, il suit que la charité seule est le principe dyna- 
mique et l’élément essentiel de la perfection chrétienne et 
de la sainteté. - 

Tout le reste, dans la vie spirituelle de l’homme, reçoit sa 
valeur de la vertu de charité, soit comme une disposition 
conduisant À un accroissement de l’amour de Dieu, soit 
comme un effet découlant de cet amour. Par conséquent, ce 
n’est pas ce que nous faisons qui nous rend saints, mais 
l'amour avec lequel nous le faisons. En un mot, la sainteté. 
et la perfection chrétienne consistent à aimer Dieu de tout 
son pouvoir. 

Ceci ne veut pas dire, bien entendu, qu’un chrétien peut 
mépriser toutes les vertus hormis la charité. Bien plutôt, la 
charité doit étendre son efficience à tous les aspects et toutes 
les étapes de la vie d’un homme, de telle sorte que, quoi 
qu'il fasse, il le fasse par amour de Dieu. C’est précisément 
ce que les théologiens entendent lorsqu'ils disent que la 
charité impère ou règle toutes les autres vertus. C’est aussi 
le sens du bel axiome : « Aime Dieu et fais ce que tu vou- 
dras ; tu ne pécheras pas. » 

Malheureusement, quoique l’homme ait été fait pour le 
ciel et soit appelé à la sainteté, sa vie sur terre est un 
combat et une lutte perpétuels. Le fondement théologique du. 
combat ascétique de l’homme est la faiblesse causée en nous | 
par le péché originel. Plus immédiatement cependant, nous de- | 
vons aussi reconnaître les dispositions pré-morales au mal, qui 
peuvent être plus fortes chez l’un que chez l’autre à cause de | 
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facteurs tels que le tempérament, l’hérédité, l'entourage, etc. 
Et enfin, chaque péché personnel, commis délibérément par 
un homme, laisse une trace dans sa personnalité, en ce 
sens du moins qu’il lui est plus aisé de répéter un péché 
après avoir une fois commis le mal. 

Étant donné sa vocation à la sainteté, il est obligatoire 
pour chaque chrétien de se purifier des restes du mal et du 
péché, de se garder lui-même par une vigilance constante afin 
de fe pas retomber dans le péché et de cultiver les vertus 
qui conviennent à son état de vie et aux circonstances de sa 
vie quotidienne. Notons que la mortification et la purification 
sont des dispositions nécessaires À la culture des vertus, et 
que la mortification toute seule qui ne serait pas accompagnée 
d’une croissance dans la vertu, se réduirait à un suicide spi- 
rituel et à un puritanisme qui répugne. 

Mais même dans la culture des vertus, il faut se défier 
d’une formation purement mécanique d’habitudes. Les vertus 
chrétiennes sont beaucoup plus qu’une simple accoutumance 
à certains modes d’agir; elles supposent une motivation et 
un contrôle appropriés par la raison. Trop souvent, il arrive 
que l’on soit bien entraîné à poser les actes extérieurs de la 
vertu, mais que l’on se trouve entièrement sans défense 
contre les assauts d’une forte tentation, soit parce que les 
défenses extérieures ont disparu, soit parce que l'apparence 
de vertu était le résultat d’une inhibition d’ordre psychique. La 
véritable vertu, elle, est une perfection intérieure. 

Par une répétition délibérée et contrôlée d’actes vertueux, 
le chrétien devient graduellement apte à surmonter la fai- 
blesse du péché originel et à annuler les effets nuisibles des 
péchés personnels et des habitudes vicieuses. En même temps, 
par la culture des vertus, il se forge une personnalité saine 
et équilibrée, base de toute première importance pour la per- 
fection chrétienne et la sainteté. La grâce et les vertus sur- 
naturelles infuses ne détruisent pas la nature ni la personna- 


lité; elles apportent à une personnalité saine son achèvement 


dans l’ordre surnaturel. Pour cette raison, reconnaître l’im- 
portance dans la vie chrétienne des vertus acquises s’impose 
absolument ; en effet, bien que les vertus surnaturelles infuses 
soient d’un ordre tout À fait supérieur et soient plus excel- 
lentes en soi, elles peuvent demeurer stériles et, en fait, inu- 
tiles dans une Âme où les vertus morales acquises font défaut. 

Il est vrai, naturellement, que nous ne pouvons demander 
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à aucun chrétien la pratique habituelle de toutes les vertus. 
Mais les vertus sont tellement connexes que si un chrétien 
pratique parfaitement et réellement les vertus de son état 
de vie, il sera, par le fait même, disposé à pratiquer parfai- 
tement les autres vertus quand ïl sera en situation de le 
faire. Mais, dans le concret, chaque Âme de chrétien est ap- 
pelée à se perfectionner dans la ligne des vertus qui convien- 
nent à sa vocation et aux circonstances de sa vie. Ainsi les 
vertus dominantes d’une missionnaire ne seront pas celles 
d’une religieuse contemplative et les vertus d’un moine seront 
autres que les vertus propres à un mari et à un père. Néan- 
moins, tous les chrétiens devraient s’efforcer de faire pa- 
raître dans leurs vies les caractéristiques des quatre vertus 
cardinales — la fermeté de la force, la rectitude de la justice, 
la modération de la tempérance et la raison de la prudence — 
_et, tout autant, les vertus théologales de foi, d'espérance et 
de charité. 

Ayant ainsi embrassé la notion de perfection chrétienne, 
nous pouvons voir que la sainteté requiert à sa base une 
personnalité équilibrée, complète, et possédant des motiva- 
tions appropriées. Ceci est un des nombreux points où se 
rencontrent la psychiatrie et la théologie spirituelle, car les 
vertus de la vie chrétienne — et spécialement les vertus 
morales — impliquent et conservent la santé et l'équilibre 
de la personnalité. Sous ce rapport, sainteté et équilibre sont 
des termes corrélatifs. 

Détournons un instant notre attention du côté de la mala- 
die mentale pour l’examiner et voir si un état pathologique 
représente une déviation de la sainteté et de la perfection, ou 
s’il est, par quelque aspect, compatible avec la perfection chré- 
tienne. Le psychiatre classe les êtres humains en normaux, né- 
vrosés, psychotiques, ou en quelque variante de ces trois caté- 
gories. La névrose représente une déviation de la vie mentale 
normale, qui résulte surtout d’un désordre dans la partie 
affective ou émotionnelle de la personnalité. La psychose signi- 
fie une plus grande submersion de l” « ego » et constitue un 
désordre mental plus sérieux. Dans notre discussion, nous 
restreignons notre usage des termes employés plus haut, au 
sens de déviation, chronique ou habituelle, de la normale et 
de la santé; cet état se manifeste ordinairement par l’inapti- 
tude de l'individu à s'adapter au réel, avec ce résultat qu’il 
vit dans un état de lutte, de tension ou d’anxiété. Il serait 
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difficile de sous-estimer le rôle des émotions et des impressions 
dans l’origine et l’aggravation des désordres mentaux. 

Au risque de trop simplifier, nous pouvons dire que les 
causes immédiates d’une maladie mentale peuvent être d'ordre 
organique, toxique ou fonctionnel. Les désordres organiques 
naissent d’une lésion, d’une déficience ou d’une maladie de 
la structure du cerveau. Dans la plupart des cas, il ne peut 
y avoir guérison complète parce que le cerveau ne se recons- 
titue pas comme les autres parties du corps. Un désordre 
mental d’origine toxique est causé par quelque poison ayant 
affecté le cerveau, poison produit par l'organisme lui-même 
ou absorbé de l’extérieur. Une quantité suffisante de toxines 
peut léser le cerveau d’une maniére définitive, de telle sorte 
que la maladie du sujet équivaut alors à un désordre organique 
ou à une lésion. Telle est la fin tragique de quelques alcoo- 
liques ou fervents de la drogue. Un désordre fonctionnel 
signifie que l'individu est incapable d'accomplir certains actes 
d’une manière normale, et ces désordres vont de la paralysie 
à la frénésie et au délire. 

Si nous cherchons l'explication psychologique de la maladie 
mentale, nous nous apercevons que ie patient est presque 
toujours dans un état de tension ou d’anxiété résultant de 
quelque crise provoquée par des facteurs internes ou externes. 
Dans une telle situation, le malade a le choix entre plusieurs 
attitudes : il peut faire face à la crise et résoudre le conflit, 
ou bien il peut essayer de fuir ou d’ignorer la crise sans résou- 
dre le problème. Le tempérament de l'individu, sa puissance 
d’émotivité et tous les éléments qui composent son caractère 
— tous ces facteurs le conduiront à réagir dans un sens ou 
dans l’autre, face à la crise. Ainsi une personne de caractère 
flegmatique pourra maintenir son équilibre mental, face à un 
cas d’urgence inattendu, tandis qu’un tempérament colérique 
sera complètement désarçonné dans la même situation. Celui 
qui, par profession, doit constamment affronter des situations 
nouvelles et dangereuses se mesurera normalement avec des 
circonstances critiques beaucoup mieux que ceux qui mènent 
une vie calme et retirée. 

Quand un homme se trouve face à un conflit ou à une 
crise qu’il ne peut résoudre, la tentation est forte de recourir 
à quelque procédé de camouflage mental ou à une technique 
d'évasion. Les psychiatres indiquent diverses variétés de tech- 
niques d'évasion : la régression qui est un retour aux tenta- 
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tives infantiles d’auto-défense, comme de pleurer, donner des 
coups de pied à des objets inanimés, etc.; la projection qui 
consiste à rejeter la faute sur l’entourage ou sur une autre 
personne afin d'éviter la responsabilité ou le châtiment; 
l'identification qui imite l'exemple des autres ou assume leur 
personnalité; la ségrégation qui est une tentative d’ignorer 
totalement toute chose déplaisante ou difficile. Pour ceux qui 
cherchent une évasion plus rapide, l'alcool et les drogues four- 
nissent une solution. Il y a bien d’autres techniques d’évasion, 
mais celles que nous mentionnons suffisent à notre dessein. 

La plupart des gens useront, une fois ou l’autre, de techni- 
ques d'évasion, et dans la mesure où demeure un certain 
contrôle, ils sont parfaitement normaux. Mais quand ils en 
usent de manière excessive ou sans raison valable, nous 
sommes en droit de soupçonner chez eux le défaut de quelque 
vertu morale (presque toujours un manque de prudence) ou 
même un désordre mental. Nous ne voulons cependant pas 
dire que l’utilisation d’une de ces techniques d'évasion soit 
toujours délibérée, ni même que le débat soit parfaitement 
conscient. Le malade mental peut être incapable de dire pour- 
quoi il agit ainsi, mais il se rend compte qu'il est poussé à 
agir comme il le fait. C’est la tâche souvent difficile du psy- 
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chiatre d’avoir à sonder l’âme du malade en s’efforçant de 


découvrir les causes de ses réactions et pulsions. 

Après ces quelques observations sur la maladie mentale, 
nous sommes désormais à même de revenir à notre sujet : 
la perfection chrétienne est-elle compatible avec les désordres 
mentaux ? Au premier abord, il semblerait que si le désordre 
mental était une véritable maladie, un chrétien pourrait deve- 
nir un saint en dépit de sa maladie mentale ou même à travers 
elle. Elle serait en effet bien cruelle la doctrine qui exclurait 
de la perfection et de la sainteté ceux qui, même sans aucune 
faute de leur part, seraient atteints de maladie mentale. 

D'autre part, le chrétien parfait est celui qui possède une 
personnalité intégrée par les vertus convenant à son état de 
vie, et qui mène une vie soumise à la raison illuminée par la 
foi. Si dans ses actions ordinaires il manifeste que telle ou 
telle vertu lui manque, ou qu’il ne sait pas affronter ni résou- 
dre des difficultés qu’il devrait être capable de résoudre, on 
ne peut le classer comme un saint ou un chrétien parfait. Nous 
ne voulons pas dire, bien entendu, qu’une telle personne ne 
sera pas, au ciel, parfaite et sainte, mais simplement que, 
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ici-bas sur la terre, aussi longtemps que ses facultés mentales 
_ demeurent diminuées, il lui manque la personnalité complète, 
_ entière, qui est la base de la sainteté. En d’autres termes, 
aussi longtemps que dure la maladie mentale, le patient est 
incapable d'atteindre la perfection chrétienne. 
__ Comment, alors, expliquer le fait que dans la vie de certains 
saints, il semble y avoir des signes de phénomènes patholo- 
giques ? La réponse est que le corps humain ne réagissant 
aux stimulants que selon un nombre limité de manières, il 
en résulte que les phénomènes observés chez un mystique ou 
chez un névrosé peuvent être matériellement semblables. Pour 
cette raison, il ne serait pas scientifiquement exact de con- 
. clure que certains saints aient été des névrosés du fait que cer- 
. tains phénomènes, dans leur vie, semblent d’ordre patholo- 
- gique. Bien plutôt, il nous faut adhérer au principe général 
selon lequel les phénomènes qui procèdent d’un état patholo- 
» gique sont eux-mêmes pathologiques, tandis que les phéno- 
. mènes de l’état mystique relèvent d’une cause surnaturelle. 
Est-il alors possible que certains phénomènes véritablement 
pathologiques se soient produits dans la vie d’un saint avant 
- qu'il ne soit entré dans l’état mystique? Les saints ne furent 
- pas saints dès leur naissance; et il est possible qu’un saint 
. puisse avoir subi quelque désordre pathologique à un moment 
- de sa vie, mais nous nous hâtons d’ajouter que la guérison 
- de cet état pathologique doit avoir été accomplie avant qu’il 
* ne soit entré dans l’état mystique, avant qu’il n’ait atteint 
la sainteté. Les véritables phénomènes pathologiques sont 
- incompatibles avec l’état mystique et la perfection chrétienne 
* pour les raisons que nous avons déjà données. 
“ Pour résumer nos conclusions, nous maintenons que toute 
+ Âme entrant au ciel jouit de la perfection spirituelle de la 
sainteté. Ceci est vrai à la fois du chrétien mentalement sain 
“ qui meurt en état de grâce tout en possédant des vertus impar- 
h faites, et du chrétien, malade mental, qui meurt en état de 
grâce. Mais la perfection chrétienne, et la sainteté d’un chré- 
“ tien en cette vie, requièrent la perfection de la vertu. Ainsi, 
“ une maladie mentale qui rend un chrétien incapable de sou- 
* mettre sa volonté et ses facultés inférieures au contrôle de 
“ la raison, le rend également inapte à atteindre la perfection 
“ naturelle humaine, base de la perfection chrétienne surnatu- 
lb relle. Toutefois, l’on peut se demander si les phénomènes sur- 
venant dans la vie d’un chrétien sont les symptômes d’une 
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la vie ere de ne a ) le ph 1omène 
“ tissent à une destruction ou à-une perversion de la ) 
alité, s’ils se résolvent en une conduite scandaleuse où 
pécheresse, ou s’ils sont une source de malédification pour de 
_ bons chrétiens jouissant de leur bon sens, alors ces phéne 
. mènes ne peuvent pas être attribués à Dies ou à l’état. y 


de la personnalité par les vertus, et la soumission ee. 
“a la volonté de Dieu. 


JORDAN AUMANN, 0.p. 


Traduit de l’anglais 
par une religieuse dominicaine. 
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RELIGIEUSE DES JEUNES 


POURQUOI TANT DE JEUNES 
DÉSERTENT-ILS NOS ÉGLISES? 


marge de l’Église : il y a ceux — trop nombreux, 

hélas — qui n’ont reçu aucune formation religieuse 
dans nos collèges ou dans nos paroisses, mais il y a aussi ceux 
qui ont suivi leurs trois années de catéchisme préparatoire à 
la communion solennelle, qui ont parfois fréquenté un éta- 
blissement scolaire catholique, et qui cependant s’éloignent 
de nous. Ces derniers seulement intéressent la présente 
enquête. Pourquoi en si grand nombre désertent-ils nos 

. églises ? 

Une réponse à cette question, posée avec acuité en tant de 
paroisses et à tant de prêtres, peut être fournie par les jeunes 
eux-mêmes : demandons-leur pourquoi ils ne se sentent plus 
à l’aise chez nous. Si nous avons su gagner leur confiance, ils 
nous répondront avec beaucoup de franchise. 

L'intérêt des lignes suivantes est d’être, pour l’essentiel, 

écrites par des garçons âgés de 16 à 17 ans, baptisés dans 
l’Église catholique, ayant fait leur communion solennelle à 
l’âge de 10 ans, mais qui ont par la suite abandonné partiel- 
lement ou totalement la pratique religieuse — ils nous diront 
eux-mêmes pourquoi. 


U: partie importante de la jeunesse française vit en 


Un mot d'explication concernant Îles témoignages qu’on va 
lire : leurs auteurs sont les élèves d’une classe de seconde 
appartenant à une école catholique, leur retard scolaire et leur 


niveau religieux anormalement bas s'expliquent du fait de 
6 
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leur recrutement : le grand lycée voisin trop exigu, ou trop 
exigeant pour les examens d'entrée, ferme chaque année ses 
portes à un grand nombre d'élèves qui sont heureux de trou- 
ver à proximité une école libre qui accepte de les recevoir : 
c’est le rôle un peu ingrat de notre école dont le directeur 
reconnaît lui-même : « Ce n’est pas l'instruction religieuse 
donnée ici qui pousse les parents à mettre leurs enfants chez 
nous : 80 Ÿ d’entre eux appartiennent à des familles qui ne 
sont guère pratiquantes. » 

Notre classe de seconde compte 35 élèves âgés de 15 à 
18 ans 

6 ont moins de 16 ans (un seul moins de 15 ans). 

19 ont entre 16 et 17 ans. 

10 ont plus de 17 ans. 

De quel milieu social font-ils partie ? 

Ils sont tous citadins et appartiennent aux différents milieux 


‘ sociaux d’une grande ville moderne — avec une forte repré- 
sentation des milieux moyens : voici les professions de leurs 
parents 


Onze relèvent du monde de la technique, ce sont : 


directeur de matériel dans une entreprise. 
ingénieurs. 

agent technique. 

chef de chantier. 

contrôleur d’un bureau de main-d'œuvre. 
mécanicien. ù 

métreur. 

carrossier. 
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Onze sont employés dans des services publics, spécialement 
urbains. Ce sont 


1 contrôleur de l’enregistrement. 

1 employé de mairie. 

1 rédacteur. 

2 comptables. 

2 policiers. 

2 employés des transports urbains. 
2 cheminots. 

Trois font du commerce, ce sont : 
1 Commerçant. 

1 représentant de commerce. 

1 vendeur de meubles. 
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1 docteur. 

1 hôtelier. 

4 militaires. 

1 retraité. 

Trois de nos élèves, enfin, ont perdu leur père. 


* 


k Le : : 
15 est 8 h. 30, le cours d’instruction religieuse commence en 


A seconde : « Prenez une feuille de papier, ordonne ‘le pro- 
_ fesseur, il y a interrogation écrite. » Pendant que les cartables 


| ouvrent, que les feuilles blanches apparaissent une à une 
Ur toutes les tables, le sujet de l'interrogation s'inscrit sur 


Pe tableau : 

« Quels obstacles rencontrez-vous dans votre vie chi 
_gieuse? » 

Après quelques étonnements (le sujet n’avait pas été an- 
_noncé), suivis de quelques explications qui apaisent tout le 
. monde, le calme et le silence s’établissent dans la classe. Vingt 
. minutes après, les feuilles sont ramassées : 16 ont préféré g'ar- 
der r anonymat et n ’ont pas inscrit leur nom sur leur copie. Un 
seul. a remis une feuille blanche, alors que tous y étaient 
autorisés. 


Li 


jui 


itva, d'après les réponses de nos garçons, trois gros obsta- 
_cles à leur vie religieuse. Ces obstacles se trouvent parfois 
mentionnés tous les trois par le même élève, mais le plus 
- souvent chaque copie en indique deux ou un. Ces trois obsta- 
* cles sont 

1) La messe du dimanche dont ils ne comprennent pas le 
sens et durant laquelle ils s’ennuient. (Signalé par 13 élèves). 


_ 2} Le péché qui leur donne f’i impression d’être loin de Dieu 
(signalé par 14 élèves), impression qu'’accompagne la peur 
tou la honte de se confesser. (Signalé par 4 élèves). 


3) Les différents éléments de leur vie quotidienne qui les 


{ E… de la religion : 


_ a) certains camarades les détournent de l’Église (signalé 
par 5 élèves) ; 
- b) le miiieu dans lequel ils vivent n’est pas chrétien (signalé 


| par 8 élèves); 
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c) les soucis et les distractions de la vie ne leur laissent pas 
le temps de penser à Dieu (signalé par 1r élèves). 


En plus de ces trois obstacles majeurs : la messe du 
dimanche, le péché, le milieu de vie non chrétien, d’autres 
écueils sont indiqués isolément par quelques élèves : certains 
se disent scandalisés du manque de charité des chrétiens et, \ 
en particulier, du manque de charité de certains prêtres; d’au- | 
tres désirent comprendre mieux l’enseignement de l’Église W 
car la « foi du charbonnier » ne leur suffit plus... Ces réponses 
isolées ne sont pas représentatives de l’ensemble de la classe, 
c’est pourquoi nous ne leur consacrerons pas une étude spé- 
ciale. 


LA MESSE DU DIMANCHE 


« Je ne vais pas à la messe le dimanche 
parce que cela m'ennuie » 


CELUI qui est chargé de faire la quête du dimanche dans nos 


églises paroissiales bien souvent découvre — à la messe 
de 10 heures ou à celle du soir — debout au fond de l’église, 
parfois assis au dernier rang — un groupe de jeunes gens. 


encadrés souvent de quelques jeunes filles. Ils forment un 
bloc à part du reste de la communauté paroissiale; en géné- 
ral, ils n’ont pas de missel : chacun s’occupe comme il peut : 
l’un s’amuse avec son béret ou son bracelet-montre, un autre 
regarde à droite et à gauche ou se râcle la gorge en tousso- 
tant, deux autres échangent des coups d’œil furtifs suivis de 
fous rires contenus, dont l’origine est des plus futiles ; deux 
enfin discutent à voix basse, conversation brusquement inter- 
rompue par l’arrivée du plateau de quête. Alors tous s’a- 
gitent : visiblement heureux d’avoir enfin quelque chose à 
faire, ils fouillent leur poche, leur porte-monnaie, en tirent une 
pièce qui tinte au passage du plateau. | 

Tous ces jeunes gens — dont certains élèves de notre classe 
de seconde font partie — que pensent-ils de la messe à la- 
quelle ils assistent ? 

Écoutez-les, ils vont eux-mêmes vous le dire 


« Je vais à la messe pour m'y ennuyer ou tout simplement 
pour regarder les gens entrer et sortir. » 
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« Les cérémonies religieuses auxquelles j'assiste m'’en- 
 nuent, c'est sans doute parce que je ne comprends pas assez 
bien le mystère de la messe pour m'y intéresser longtemps cha- 
que dimanche. » 


« On va tellement souvent à la messe qu’on ne sait plus 
ce qu'on va y faire. » 


« Je ne comprends pas la messe. Quand on ne comprend 
pas la messe on s’y ennuie. Pour aimer la messe il faudrait 
la comprendre, autrement on y va pour passer le temps. On 
se met à l’arrière, on regarde les gens entrer et sortir, on fait 
ce que les autres font, sans savoir pourquoi. » 


« Chaque fois que je vais à la messe je ne peux dire que 
cinq ou six prières, le reste de la messe je m’efforce de prier, 
mais les personnes qui viennent pour parler entre elles me 
distrayent de ma prière. Je m'ennuie et pense aussi que c’est 
une demi-heure de perdue. » 


« La messe n’a aucun sens pour moi, je crois vraiment que 
je n'ai pas la foi. » 


Enfin, pour terminer cette série de témoignages, voici l’aveu 
d’un élève qui nous dit carrément pourquoi il a renoncé à se 
rendre à la messe le dimanche : 


« Je ne vais pas à la messe le dimanche parce que cela 
m'ennuie : je ne comprends rien. Après une semaine d’école, 
j'aime le dimanche rester au lit. Je ne pense à Dieu que dans 
mes moments difficiles 1. » 


Pourquoi tant de jeunes ne vont plus à la messe le di- 
manche? C’est parce qu’ils ne la comprennent pas et qu'ils 
s’y ennuient. Cet ennui des jeunes le dimanche, dans beaucoup 


1. Sous la plume d’un autre élève, on lit encore ces mots : « À l’âge 
où l’on est en seconde, les études sont sérieuses, mais pas assez pour 
pouvoir négliger la pratique catholique. » Il y a tout lieu de penser que 
dans quelques années, lorsque ses études seront devenues sérieuses et que 
lui-même sera devenu quelqu'un de sérieux, notre garçon jugera périmée 
la pratique religieuse de son enfance. Notons aussi qu à côté de lui, il y 
en a bien d’autres qui pensent qu’en classe de seconde, les études sont 
déjà suffisamment sérieuses « pour pouvoir négliger la pratique catholi- 
que ». Quelle incompréhension de la messe ! 
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de nos églises, est un fait très fréquent. A qui la faute? Cer- 

tains pensent : c’est leur faute à eux. Pourquoi n’avancent- | 
ils pas au premier rang et ne font-ils pas l'effort de suivre | 
les prières de la messe dans un missel? Qu'ils fassent cela | 
et ils ne s’ennuieront plus. Une telle réponse, même si elle | 
est fondée, ne doit pas nous servir d’excuse : si nos gens — et | 
en particulier les jeunes — s’ennuient à la messe du dimanche 
dans nos paroisses, c’est aussi, et peut-être principalement, | 
notre faute. * | 


Cette messe du dimanche est pour eux obligatoire; à nous | 
de faire qu’elle soit autre chose qu’une triste obligation. Si W 
les jeunes sont obligés de fréquenter nos églises le dimanche, 
ils ont en revanche un droit : celui d’être accueillis dans une à 
assemblée « chrétienne » — avec tout ce que ce mot comporte | 
de simplicité évangélique et de charité fraternelle. Ils ont 
droit aussi à être guidés par nous jusqu’au mystère eucharis- 
tique en vue d’en découvrir le sens à l’instant même de son 
accomplissement. À nous en effet de leur faire découvrir qu'ils | 
sont membres d’une grande famille : la grande famille des | 
sauvés, assemblée autour du sacrifice de leur Sauveur pour | 
faire ensemble l’offrande de leur vie et recevoir ensemble le 
don de Dieu. Alors peut-être se donneront-ils à Dieu et Dieu 
se donnera-t-il à eux. 

- À chaque pasteur de trouver, suivant son tempérament et 
selon l’état de sa paroisse, les moyens les plus aptes à orga- 
niser et présider ces assemblées du dimanche : il y a déjà de 
très belles et diverses réalisations : on peut dire que chaque 
fois qu’un curé a VOULU réellement rendre la messe du di-… 
manche compréhensible à tous et intéressante pour tous, il y” 
est parvenu pour une bonne part. En ce domaine, on peut. 
toujours faire des progrès; mais quel réconfort de découvrir 
certaines paroisses où un tel effort se poursuit depuis dix ou : 
vingt ans : les hommes viennent à la messe en aussi grand 
nombre que les femmes et les jeunes ne donnent plus l’impres- 
sion de s’y ennuyer. Aucun n’écrirait cette phrase désolante 
écrite par un de nos élèves 


« Je trouve que l'obstacle à ma vie chrétienne est la pra: 
tique de la messe, que je comprends et que je désapprouve : 
je trouve que la messe pourrait être un sacrifice beaucoup 
plus simple où les fidèles ne feraient pas un concours de 


toilettes et où tout ne paraîtrait pas pompeux. Je préfère, 
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d'aller le dimanche à la messe, écouter avec fer- 
veur la retransmission de la messe à la radio. » 


Ne forçons pas les jeunes À suivre leur messe individuelle- 


. ment dans un missel, bien peu en sont capables. Un ou deux 
_ bons lecteurs remplacent avantageusement le missel. 


« Les vieux curés ne comprennent pas les jeunes », écrit 
encore un de nos garçons : « Ils leur disent de suivre sur des 
livres de messe, mais on aime mieux regarder les enfants 
de chœur, ou comprendre ce que fait le prêtre. » 


Oui, c’est cela, aidons-les à comprendre ce que fait le prêtre, 
que l’autel soit vraiment le centre d’intérêt, et sachons que 
Ja messe célébrée face au peuple est presque toujours préférée 
des jeunes : ils voient tellement mi:eux. 

Bien des jeunes désertent nos églises, parce qu’ils s’y en- 
nuient; cependant beaucoup ne demandent qu’à comprendre 
la messe et à s’y intéresser. La foi n’est pas morte chez 
eux : s’ils viennent s’ennuyer au fond d’une église une demi- 


heure ou trois quarts d’heure chaque dimanche, c’est qu'ils 


attendent encore quelque chose ; à nous de les rejoindre dans 
leur attente et dans leur espérance. Méditons pour terminer 
cette dernière citation qui, pour désabusée qu'elle soit, com- 
porte un ultime appel au Christ et à son Église : 


« La pratique religieuse est incomprise de la plupart des 


chrétiens, 1ls vont à la messe car c’est une obligation, mais y 


vont en dilettantes. Cependant, il y a toujours certaines gens 
qui espèrent encore que Jésus-Christ ne fut pas crucifié sans 
raison. » 


LE PÉCHÉ 


« Je me sens m'éloigner de Dieu sans m'en apercevoir, 
comme une bougie s'éteint peu à peu ». 


CE n’est un secret pour personne, la personnalité de l’ado- 

lescent est faite d’incohérence et d’instabilité. Le bel équi- 
libre de l'enfance est rompu, le jeune traverse un période 
anarchique durant laquelle il est souvent débordé par un af- 
flux de sensations et d'idées nouvelles. À travers tout cela, 
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c’est sa personnalité d'homme qui, peu à peu, se cherche et 
se constitue. En pleine évolution physiologique et mentale, le 


garçon de seize à dix-sept ans passe ainsi par des hauts et des 


bas, des alternatives d’exaltation et d’abattement qui, néces- 
sairement, affectent sa conscience morale et ses rapports avec 
Dieu. L'équilibre religieux auquel l'enfant a pu parvenir lors 
de sa communion solennelle est définitivement rompu. L’ado- 
lescent se cherche, il voudrait atteindre un nouvel équilibre, 
mais il n’y parvient pas sans crise. 

Selon notre méthode, voyons ce que nos jeunes pensent de 
leur propre vie religieuse : ceux qui ont bien voulu nous en 
parler nous disent tous équivalemment ceci : « Le péché m'’é- 
loigne de plus en plus de Dieu ». Ainsi leur vie spirituelle se 
trouve-t-elle affectée d’un sentiment parfois profond de cul- 
pabilité. 


« Le péché m'éloigne de Dieu, et je crains de n'être pas 


pardonné. Comme je manque souvent la messe, il m'est dif-=1 


ficile de demander pardon, et j'ai peur que ma présence à la 
messe ne soit pas reconnue comme une demande de pardon. 
Je voudrais posséder assez de force pour résister au péché. » 


« Je constate avec frayeur que la religion pour moi n’a pas 
le même aspect qu'avant, et je m'éloigne de plus en plus de 
l’Église catholique ; même la prière ne peut pas enrayer mon 
mal. Vous avez dû vous en rendre compte ces derniers temps. 
Pourtant, ce n’est pas dû au milieu dans lequel je vis : ma 
famille est chrétienne avant tout. » 


« Le péché nous éloigne de Dieu. Une âme en état de péché 


Î 


est alors sous l’emprise du démon : on sent en soi une sorte 


de « retient » qui nous éloigne de l’Église. » 


De quel péché s’agit-il? Très spécialement du péché d’im- 
pureté. Le garçon de seize ans est en pleine évolution physio- 


logique ; or, les psychologues nous disent : « À eux seuls les. 


changements organiques liés à l'avènement de la fonction 
génitale suscitent dans la vie affective des états tellement con- 
fus qu’on ne sait le plus souvent s’il faut les appeler des sen- 
sations ou des émotions, mais aussi tellement intenses que 
les préoccupations du jour et les rêves de la nuit gravitent 
presque toujours autour des questions sexuelles2. » 


2. Pierre Menpouse, L'âme de l'adolescent, Alcan, Paris, 1938, P. 295. - 
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Ne soyons donc pas étonnés de lire ceci sous la plume de 
nos garçons : 


« En raison de mauvaises pensées, tous les soirs et tous les 
matins 1l m'est impossible de faire ma prière. Il en va de 
même pour mes devoirs : je mets un temps infini. Il n’y a 
qu'à l’église et en société que je suis délivré de cette pensée 
qui me suit comme une ombre. Je ne puis travailler sans elle 
que les jours où j'ai beaucoup de travail. Bien que le dimanche 
à la messe je sois sans cette mauvaise pensée, je sens que îe 
ne suis pas à la messe comme je devrais y être. »- 


Et sous la plume d’un autre : 


« Bien que j'assiste à la messe le dimanche et même à quel- 
ques cérémonies religieuses, que je fasse mes prières du matin 
et du soir — tout au moins je me signe —, je trouve malgré 
tout cela que je ne suis pas digne et que Dieu ne m'écoute 
pas ; et cette cause est une chose abominable : j'ai eu un désir 
vicieux, je ne me suis pas ressaisi, j'ai péché... » 


Il y a aussi toutes les excitations artificielles provoquées par 
la vie moderne : brochures, affiches de cinéma... 


« Le péché contre la pureté est le principal obstacle à ma 
vie chrétienne. En effet, peu à peu le découragement m’en- 
vahit et je me sens m'éloigner de Dieu sans m'en apercevoir, 
comme une bougie s'éteint peu à peu. Beaucoup d'illustra- 
tions entrent en partie dans ce découragement. Les affiches 
de cinéma ont aussi leur part. J'ai beau faire des sacrifices, 
je succombe toujours. Cela forme comme une masse qui obs- 
true mon esprit, c’est à dire mon cœur, à l’entrée de la voix 
de Dieu. » 


. 


Il y a enfin les mauvais camarades : 


« Pour moi, un des principaux obstacles à ma vie chrétienne 
est l'attrait de lieux impurs où quelques camarades m'en- 
traînent. Peut-être que plus tard, en prenant des responsabi- 
lités, je me dirigerai sur un meilleur chemin. » 


Ce qu’il y a d’émouvant en cette série d’aveux, c'est que 
leurs auteurs ne cherchent pas à s’excuser. À l'encontre de 
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l'adulte, qui si facilement justifie ses dérèglements et son 


impiété à l’aide de quelque système philosophique ou poli- » 


tique, le garçon de seize à dix-sept ans a gardé la foi de son 
enfance, même s’il en rejette souvent la pratique extérieure. 
I1 conserve aussi, plus qu’on ne le pense, une grande déli- 
catesse de conscience. Ainsi, constatant la faiblesse de son 
vouloir : Je ne fais pas le bien que je veux et je fais le mal 
que je ne veux pas (Rom., 7, 19). Il se reconnaît coupable, il 
perd la paix et la joie intérieures qui l’animaient jadis. Il s’en 
effraye, désirerait retrouver son innocence perdue et faire la 
paix avec lui-même et avec Dieu. 

Notre garçon se trouve, semble-t-il, en d’excellentes dispo- 
sitions pour recevoir le sacrement de pénitence, mais ici un 


nouvel obstacle intervient. Il est très difficile à un jeune d’a-. 


vouer certaines faiblesses dont il lui répugne de parler à un 
prêtre dont il a peur de n'être pas compris. Pour faciliter sa 


tâche, il faudrait qu’il connaisse un prêtre qui ait toute sa . 


confiance, la chose n’est pas si fréquente. Le plus souvent, 
il a honte d’avouer ses fautes, il se dit : « Qu’est-ce que ce 


prêtre pensera de moi? » Cette peur, à elle seule, rend sa . 


démarche très pénible, il la remet sans cesse à plus tard, atten- 
dant toujours le moment favorable qui ne se présente pas. 


eq mp 
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« Il y a aussi le péché qui est un obstacle à ma vie chré- \ 


henne, je me dis et me répète : « Je dois me confesser, et 
faire la paix avec Dieu », mais j'ai peur de me confesser et 
j'ai parfois honte de dire certains péchés. » 


« Mes péchés, écrit un autre, m’éloignent de Dieu et la 
gêne que j'éprouve à me confesser fait que je m'’éloigne de 
plus en plus de Dieu, ne me rapprochant de lui que très rare- 
ment. » 


Et un autre : 


« Le péché me tient loin de la communion : cela fait des 
mois que je n'ai pas communié, alors j'ai peur d’aller me 
confesser. J'aimerais communier tous les dimanches, mais je 
serais obligé de me confesser toutes les semaines. Je crois 


que si j'arrivais à vaincre cette peur de me confesser, je serais « 


de nouveau heureux et je me retrouverais plus près de Dieu. » 


Nombreux sont les jeunes qui désertent nos églises parce. 


RAP TENENPPe Dcas 


3 A: 


POURQUOI TANT DE DÉSERTIONS ? 


que leur vie spirituelle meurt peu à peu « comme une bougie 
qui s'éteint ». Ce qui, chez eux, est touché en premier n'est 
pas la foi, mais l’espérance. Ils ont l'impression qu’au plus 
intime d’eux-mêmes une muraille de plus en plus épaisse les 
sépare de Dieu. Ils s’en désespèrent et, ce qui est plus grave, 
s’habituent peu à peu à vivre loin de Dieu, sans le secours 
des sacrements : leurs cœurs se durcissent, ils deviennent 
incapables de prier. Les voici bientôt installés dans une indif- 
férence religieuse qui peut durer plusieurs années, voire toute 
une vie. 

Et, cependant, il eût peut-être été facile de sauver la flamme. 
intérieure. Il eût suffi peut-être qu’à certains jours la porte 
d’un prêtre se fût ouverte et que, devant cette porte ouverte, 
le jeune se soit senti à l'aise, compris et aimé. Il aurait pu 
parler, on l’aurait écouté. Peut-être aurait-il redécouvert son 
christianisme avec des yeux neufs : ses yeux de seize-dix- 
sept ans. Le péché existe, certes, il commence à le savoir, 
mais surtout existent la Bonté infinie de Dieu et la Source 
purifiante et vive qu’est pour nous le Sang de Jésus-Christ : 
Le sang du Christ qui s’est offert lui-même sans tache à Dieu 
purifiera votre conscience des œuvres mortes afin que vous 


_serviez le Dieu vivant (Héb., 9-14). 


Il s’en serait allé, purifié, fortifié, ayant appris ce qui, pour 
un chrétien, est le plus important à savoir. Il peut compter 
sur la grâce de Dieu et sur le Christ dans la conduite de sa 
vie. 

Au lieu de cela, nos garçons n’ont reçu bien souvent pour 
toute morale qu’une morale naturelle et utilitaire privée de 
tout motif surnaturel; que de fois, en classe ou à la maison, 
ne leur a-t-on pas répété : « Travaille, sinon tu gâcheras ta 
vie »; « acquiers la maîtrise de toi-même, sinon tu ne seras 
jamais un homme », etc. 

Or, il faut le déclarer sans détours, une morale qui n’a 
d’autre idéal que le perfectionnement du « moi » est vaine : 
cette morale est païenne, stoïcienne, et non chrétienne. On n’a 
pas suffisamment appris à nos jeunes à aimer Dieu et à comp- 
ter sur lui, aussi l’idée qu’ils se sont faite de notre Père des 
cieux est davantage celle du gendarme qu’il faut crain- 
dre que celle du Père qui les aime infiniment et qui veut dès 
ici-bas les attirer dans son amitié : Celui qui m'aime gardera 
ma parole, mon Père l’aimera, nous viendrons en lui et nous 


établirons en lui notre demeure (Jn, 14, 23). 
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Il faut, dés le début de la vie spirituelle, orienter l’âme 
des jeunes vers la plénitude de l’amour. Agir autrement, c'est 
méconnaître le sens profond du chestianimes 

Enfin il faudrait que les prêtres consacrent aux jeunes 
âgés de quinze à vingt ans une part plus large de leur temps 
et de leur pensée; méditons, en le transposant dans nos vies 
personnelles, cet avertissement qu’un professeur de faculté 
donnait à ses collègues 

« Il vaudra mieux pour chacun d’entre nous, à la fin de 
notre vie, avoir publié quelques notes ou quelques articles, 
voire même un ou deux livres de moins, et avoir aidé un 
certain nombre d’Âmes de jeunes à se trouver définitivement 
et à cheminer d’un pas assuré pour toute leur vief. » 


LE MONDE N’EST PAS CHRÉTIEN 


La vie est bien trop moderne 
pour qu’on attache quelque importance 
à tout ce qui est spirituel et invisible » 


ÉSUS nous l'enseigne : la parole de vie qu’il porte au monde 

a beaucoup d’ennemis. Il la distribue comme le semeur … 
distribue sa semence, mais voici : il y a les oiseaux du ciel 
et le grain est emporté aussitôt que tombé; il y a les cailloux 
et le grain sèche à peine levé; il y a les ronces et la jeune 
pousse est étouffée. Ces ennemis de la parole, ce sont toutes 
les forces qui, dans le monde, travaillent pour détourner 
l’homme des réalités spirituelles et éternelles. Or, ces forces 
sont puissantes et nombreuses dans le monde moderne; ne 
soyons donc pas étonnés de découvrir dans les réponses de 


nos garçons une vivante application de cette parabole de la 
semence. 


1) Ceux qui sont le long du chemin sont ceux qui ont en- 
tendu la parole; ensuite, le diable vient, il enlève la parole 


de leur cœur pour empêcher qu'ils croient et qu ils soient 
sauvés (Lc, 8, 12). 


3. Voir à ce sujet : Amour et silence, par un Chartreux, Éd. du Seuil, 
1051, PP--15-17- 

4. L. ArNouLD, Le Professeur de Faculté, in Revue des Deux Mondes, 
1935, III, p. 626. 
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Commentaire : 


« Il y a aussi de mauvais camarades par lesquels nous ne 
devons pas nous faire entraîner, mais qui entraînent de nom- 
breux garçons... Encore une fois, ce sont les mauvais esprits 
des garçons qui existent partout qui entraînent peu à peu à 
lâcher ces « idioties » pour aller dans un milieu où on gâche 
sa vie religieuse et même civique, n'ayant aucune notion de 
mesure entre le bien et le mal. » 


« Les mauvais esprits » de certains garçons permettent à la 
voix de Satan de se faire entendre, et cette voix méprisante 
s’y connaît pour ridiculiser la religion et ceux qui conservent 
en leur cœur quelque idéal chrétien. 


« Il y a aussi la compagnie de copains qui critiquent trop 
le bon Dieu (sic). » : 

« La plupart de mes camarades ne vont pas à la messe, 
aussi je me sens ridiculisé devant eux. Je finis par avoir honte 
et je n'ose plus y aller. » 


Cette voix de Satan ne se contente pas de détourner de 
l'Église ceux qui prêtent l'oreille à ses sarcasmes, elles les 
pousse positivement vers le mal : 


« Un des principaux obstacles à ma vie chrétienne est l’at- 
trait des lieux impurs où quelques camarades m'entraînent. » 

« Un autre obstacle est l’entourage de certains camarades 
qui conduisent au péché par leurs mauvais exemples et leurs 
mauvaises paroles. » 


2) D'autres grains tombèrent sur des endroits pierreux où 
il n’y avait pas beaucoup de terre. Aussitôt, ils levèrent, 
parce qu’il n’y avait pas de profondeur de terre. Le soleil 
parut, ils furent brûlés et, parce qu'ils n'avaient pas de vra- 
cines, ils se desséchèrent (Mt., 13, 5 et 6). 


Le milieu de vie tant familial que scolaire dans lequel évo- 
luent nos jeunes est trop souvent privé de tout élément sur- 
naturel; lorsqu'ils sortent de l’école ou de l’appartement fami- 
lial, ils sont plongés dans un monde laïc qui se veut neutre en 
matière religieuse et qui a souvent pour effet de neutraliser 
toute vie religieuse. Oui, beaucoup de garçons se meuvent 
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dans un véritable désert spirituel, comparable à ce sol ro- 
cailleux dont parle Notre-Seigneur, sur lequel les jeunes tiges 
de blé se dessèchent avant de parvenir à maturité 


« Le milieu dans lequel on vit n’est pas assez soucieux de 
la vie chrétienne, le matériel l'emporte sur la religion, ainsi 
que les sports, les jeux et le travail : on n’a plus le temps 
de penser à Dieu, on s’en éloigne sans s’en apercevoir. » 


« Souvent aussi on se trouve dans un milieu plutôt non pra- 
tiquant et alors, n'étant pas poussé par une obligation, notre 
esprit de jeune se tournera plutôt vers la gaieté et non vers 
le sens du devoir chrétien. » 


« Dans ce siècle de matérialisme et d'angoisse, la religion 
apparaît au second plan : le milieu non chrétien envahit tout : 
le je m'en foutisme, le cinéma aux images immorales sèment 
le désarroi et le doute chez les adolescents. » 


_« Je m’éloigne de plus en plus de la religion : le milieu dans 
lequel je vis ne s'occupe pas trop de religion. » 


Et, enfin, ce jugement qui est une condamnation du monde : 


« La vie est bien trop « moderne » pour qu’on attache quel- 
que importance à tout ce qui est spirituel et invisible. » 


_ Dans un tel milieu, la foi s’enracine mal. Est-ce pour nos 
garçons qu'il est écrit : ceux-ci n’ont pas de racines, ils croient “| 
pour un temps et, au temps de l'épreuve, ils se retirent. L’é- 
preuve viendra : la séduction de quelque philosophie païenne, 
le service militaire, un amour défendu que l’on refuse d'ar- 
racher de son cœur, ou peut-être une véritable persécution 
contre l’Église. 


3) Ce qui est tombé dans les épines, ce sont ceux qui, ayant 
entendu la parole, s’en vont et se laissent étouffer par les 
soucis, la richesse et les plaisirs de la vie (Le, 8, 14). . 


D'abord les soucis matériels : 


« On pense ou on fait toujours de nombreuses choses maté- 
rielles, et on laisse de côté la religion : on y pense très rare- 
ment. » 


CES STE SA 


Le AE mes | TRAIN + AR D D LIRE are 


« Je pense Er plus à mes devoirs de classe qu'à 
evoirs envers Dieu. » 


7 qui fait que je ne pense pas souvent à 
use, c'est que mon esprit est occupé par ma vie d’ ’éco- 
r et je n'ai es le ae de penser à Dieu. » 


0e à sept heures à la caserne et finissent vers les onze 
ures. Aussi le temps de rentrer à la maison, la dernière 
sse touche à sa fin (18 ans). » « 


n à 
nent plus intéressants. » 
€ Quand on a besoin de penser sérieusement à ce qui va 
asser, au lieu de prier la Sainte Vierge, on pense sure 
que l’on connaît, à ce qu’elles font : c'est bien plus at- 


a ayant. » et le même ciçon ajoute à la fin de sa copie : 
Le jeune homme, et même l'enfant, de ce temps ne pense 


S « Le dimanche, je tâche quelquefois d'aller à la messe, mais 
m'est difficile car nous partons à la campagne prete 
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4) Et une autre ne tomba dans la bonne terre et, levée, 
elle donna du fruit au centuple (Le, 8, 8) — Ce qui est tombé 
dans la bonne terre, ce sont ceux qui, ayant entendu la parole 
avec un cœur noble et bon, la gardent et portent des fruits 
avec persévérance (Lc, 8, 15). 


Un cœur noble et bon. Tout éducateur sait par expérience 
qu’un adolescent normal possède en son cœur quelque chose 
de noble et de bon : demandez à un jeune s’il veut réaliser 
quelque chose de beau durant sa vie, il répondra, et souvent 
avec enthousiasme, que c’est son plus profond et plus secret 
désir. 

Le R.P. Forestier, qui fut durant vingt années aumônier 
national des scouts de France et qui, à ce titre, connaît bien 
la jeunesse, nous dit sa conviction : « Ce à quoi il faut croire 
par dessus tout, c’est qu’à l’Âge routier (seize-vingt ans), 
tout garçon a l'ambition secrète de réaliser de grandes 
choses 5. » 

Et Pierre Mendouse, dont l’œuvre pénétrante L'âme de l’a- 
dolescent, aujourd’hui encore fait autorité, écrit : « l’ado- 
lescent est acquis d’avance à toutes les nobles pensées qui 
obligent l'individu à se dépasser lui-même... ce qu’on lui dit 
de plus élevé, si peu qu’on sache le mettre à sa portée, est ce 
qu'il sent le mieux et goûte le plus... Le pubère ne croit dignes 
de ses efforts que les fins en qui se réalisent les formes les 
plus parfaites de la vie telle qu’il l’imaginef. » 

Le jeune est poussé intérieurement à se dépasser lui-même 
pour réaliser de grandes choses. C’est en cela que son cœur 
est noble et bon. 

Mais prenons-y garde, cette noblesse de cœur n’est pas 
celle dont parle le Christ : à elle seule, en effet, elle est inapte 
à porter des « fruits » au sens évangélique du mot : c’est-à- 
dire des fruits porteurs de vie éternelle. 

L’ambition juvénile doit être transfigurée par la grâce de 
Dieu, elle doit en outre s’armer de persévérance. A cette 
double condition, le grain tombé dans la bonne terre portera 
du fruit. 


5. M.-D. ForEsTiER, O.P., Une route de liberté, le scoutisme, Presses 
de l'Ile-de-France, 1953. 
6. P. MEnrouse, L’âme de l'adolescent, Alcan, 1930, pp. 115-116. 
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La grâce de Dieu. 


L’enthousiasme des jeunes pour les nobles causes n’est 
autre que l’élan naturel de tout leur être vers la perfection. 
Comme tout ce qui est naturel et humain, il faut qu’un tel élan 
soit surnaturalisé par la grâce du Christ. Le danger serait 
que, faute d’être finalisé en Dieu. par la grâce, cet élan soit 
dévié de sa fin véritable au profit d’une cause toute humaine 
et terrestre. Un tel danger existe : il est même la tentation 
majeure de l’homme, si facilement séduit par les réalités ter- 
restres : « L'artiste se fera une idole de son art, l’amant de 
_ son amour, l’homme d’action de la cité qu’il est de son de- 
| voir de construire. « oubliant » ce qu’est la splendeur su- 
. prême de Dieu et qu’il est le but, la fin du voyage?7. » 

_ Face à ce danger, le rôle de l’éducateur chrétien est de 
capter au profit de l'idéal évangélique l’aspiration intime de 
= nos garçons de greffer la vie de la grâce sur l’élan intérieur 
_ qui jaillit des profondeurs de leur être comme une pousse neuve 
et vigoureuse. Nous y parviendrons à condition d’éveiller en 


L eux une véritable admiration — voire même un certain enthou- 


siasme — pour l’idéal chrétien. Il faut que nos jeunes compren- 
nent qu'il n’y a de beauté humaine et de libération du monde 
que dans le christianisme. Alors ils découvriront dans l'idéal 
évangélique le débouché véritable, le seul débouché possible, du 
dynamisme qu’ils portent en eux : désir intime de perfection qui 
vient de Dieu et qui, guéri par la grâce, fera retour à Dieu. 
Certains, peut-être, refuseront par orgueil une route qui 
passe par la Croix et réserve à Dieu la première place — c’est 
le secret de Dieu. Il ne faudrait pas que d’autres désertent nos 
églises parce qu’ils seraient mis dans l’impossibilité de décou- 
vrir la beauté du christianisme. Cette beauté leur étant voilée 
par des messes dominicales où ils s’ennuient et par un entou- 
rage de chrétiens, voire de prêtres, installés dans une EG 
vie routinière médiocre, souvent mesquine, nos jeunes s’en 
iraient, en claquant la porte, et cela par fidélité à ce qu’il y 
a de meilleur en eux. Leur horreur de la médiocrité, leur 
désir de faire de leur vie quelque chose de beau, les pousse- 
 raient à s'éloigner de l’Église et à chercher ailleurs un idéal 


7. Henri MarRou, Saint Augustin et l’augustinisme, cité par La Route, 
juillet-août 1956, p. 27. 
7 


\ 
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de beauté et de grandeur capable d’assouvir leur plus secret 
désir. à mx 
Un de nos garçons exprime ainsi son scandale : 


« Le milieu des gens qui se disent chrétiens et qui vont à la 
messe et dans lequel on vit, est si peu charitable que l’on pré- 
fère alors l’incroyance. » 


Prenons-y garde, les adolescents sont très exigeants, ils sont 
vite scandalisés. Veillons à leur transmettre en sa pureté le 
message évangélique, tant par la conviction de nos paroles 
que par l’exemple de nos vies. Alors ils pourront entendre 
l’appel du Christ et, attirés par sa grâce, se donner à lui et 
porter du fruit avec persévérance. 


La persévérance. 


Elle est sans doute la disposition qui fait le plus défaut à 
la jeunesse : L’anarchie de la vie affective détruit en partie 
chez l’adolescent la force de sa volonté : il passe par des 
périodes d’exaltation durant lesquelles il est capable d’un 
effort considérable, mais cela ne dure pas; suivent ensuite 
des périodes de dépression et d’abattement qui se prolongent 
jusqu’à ce qu’un nouvel objet exalte à nouveau ses puissances 
affectives, d’où « cette impuissance à prendre un parti déci-. 
sif, ce ballottement de l’Ââme entre des attitudes également pro- 
visoires et le sentiment douloureux d’impuissance »$ qui ca- 
ractérisent tant de jeunes. 


8. Les élèves de seconde firent en cours d’année une composition fran- 
çaise dont le sujet fut l’amitié. Voici quelques extraits de leurs copies : 
« Amitié, le mot que je considère comme le plus beau de la langue fran- 


çaise. » — « Aimer, c'est partir « deux en un » vers un univers inconnu, 
l'univers de la découverte, l’univers de la joie. Un ami, dans le découra- 
gement, est un pilier, un soutien dans l’abîme. » — « Quelquefois, nous 


allons nous promener, nous sommes heureux et nous rions de la moindre 
petite plaisanterie que l’un de nous fait à propos d’un rien, toujours con- 
lents de nous entendre si bien, et toutes les heures passées ensemble sont 
un bon souvenir. » — « Quand vous pensez, c’est vers lui que votre ima- 
gination se porte, vous avez toujours son prénom sur les lèvres, il n’y a 
que lui qui existe. Il vous arrivera parfois d'écrire son nom, vous vous 
demanderez pourquoi, mais c’est plus fort que vous, c'est votre cœur qui 
pensait à lui. En somme, un ami, c'est vous-même. » — « Pour moi, la 
principale joie est de sentir que notre présence crée autour de nous du 
benheur, comme un musicien qui joue tous les airs qu’on lui demande est 
heureux de sentir qu’il met autour de lui de la joie dans les cœurs. Sans 
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Cependant, la nature qui fait bien les choses a mis dans le 


cœur de l'adolescent un trésor qui peut le guérir de son insta- 


bilité et l’équilibrer en profondeur : l'amitié. Quinze, dix- 
huit ans, c’est l’âge par excellence de l'amitié; c’est l’âge 
où le véritable milieu de vie n’est plus pour le garçon sa 
famille, mais le cercle d'amis et d’intimes qu’il fréquente et 
avec lesquels ils fait l’enivrante découverte du monde extérieur 
et du monde intérieur qu'il porte en lui. 

L’éducateur chrétien doit s’efforcer d’atteindre ces cercles 
d'amitié que les jeunes forment entre eux, en vue d’y insuf- 
fler l'idéal évangélique. L'amitié élevée ainsi au niveau de la 
foi et de la charité devient un puissant facteur de christia- 
nisation, et aussi d'équilibre, pour les jeunes. S’il arrive que 
des garçons élevés chrétiennement se détournent de l’Église 


au contact de mauvais camarades, il n’est pas rare aussi que 


d’autres, n’ayant reçu aucune formation religieuse, se tour- 
nent avec ferveur vers le Christ et l’Église, conduits à cela 


par quelque grande amitié. 


Saint Jean de la Croix a bien perçu ce rôle de l’amitié hu- 


maine dans notre montée vers Dieu : « L’amitié spirituelle 


peut grandir, écrit-il, elle fera aussi grandir l’amour de Dieu; 


plus on se souviendra de cette amitié, plus aussi on se sou- 


vient de celle de Dieu et on se porte vers lui; ainsi, au fur 
et à mesure qu’une amitié grandit, l’autre grandit aussi®. » 

C’est le mérite de l’action catholique et, en particulier, du 
scoutisme, d’avoir compris cette possibilité d’apostolat du 
jeune par le jeune, grâce à l'amitié. 

Voici, à ce sujet, deux témoignages montrant le caractère 
bienfaisant d’un climat d'amitié chrétienne réalisée à l’inté- 
rieur du scoutisme. Il s’agit de deux anciens scouts, élèves. 
de notre classe de seconde. Le premier se rappelle le camp 
qu’il a fait l’été précédent comme une période de sa vie où 
il a connu la vraie joie. 


« Au camp scout, je communiais tous les jours, je menais 
une vié saine et je n'étais pas dans le péché, j'étais heureux. » 


amité, l’homme tomberait à l’état sauvage, on n'aurait plus aucun plaisir 


; D) mb : 
| à vivre, on serait comme des bêtes abandonnées et livrées à elles-mêmes. » 


9. Nuit obscure des sens, ch. v, p. 498, traduction du P. GRÉGOIRE DE 
SAINT-JOSEPH. 
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L'autre nous dit son désarroi religieux depuis qu'il a quitté | 
le scoutisme : ; { 


« Il y a de cela à peine un an, j'étais encore scout. Pour 
des raisons assez sérieuses, à cause de ma méchanceté vis-à- 
vis de mes camarades, on m'a fait démissionner. Sur le coup, … 
frappé au visage, étant donné mon caractère, je ne me suis 
pas abaissé, et maintenant voilà, j'erre au point de vue reli- 
gion, ne trouvant nulle part un but. Puis ceci a entraîné les 
autres choses... J'étais dans un milieu chrétien et, mainte- 
nant, me voici dans un milieu athée; c’est comme si l’on 
m'avait forgé comme un morceau de fer puis qu'on m'ait 
laissé, de telle manière qu’en me refroidissant je me suis 
trouvé tordu. J'aimerais bien me remettre en bons termes 
avec l’Église, mais je n’en ai pas le courage. C’est vérita- 
blement un mur qui grandit tous les jours et qui m'effraie de 
plus en plus. » 


Ce dernier témoignage vient confirmer notre conviction : 
durant cette période de crise et d’instabilité qu'est l’adoles- 
cence, les jeunes ont besoin pour persévérer d’être soutenus 


s le A à ja * LR) 
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et nourris spirituellement par une communauté chrétienne. 
Comme à cet Âge ils ne s’intègrent ni à une communauté d’a- 


dultes, ni à une communauté d'enfants, ils ont besoin d’être. 


soutenus et nourris spirituellement par une communauté de | 
jeunes animés par l'esprit du Christ. C’est bien souvent une | 


question de vie ou de mort pour eux : lorsque cette commu- 
nauté subitement leur fait défaut, ils sont en plein désarroi 
et ne peuvent persévérer. À l’intérieur d’une telle commu- 
nauté — au contraire — leur vie théologale la plus intime se 
trouve nourrie spirituellement par des réactions communes de 
foi, d'espérance et de charité; leur prière la plus personnelle. 
se trouve soutenue par une prière commune entre camarades | 
du même âge. Alors, « ils portent du fruit avec persévérance, 
l’un 30, l’autre 60 et l’autre 100 ». 


CONCLUSION 
Pourquoi tant de jeunes désertent-ils nos églises ? 


Eux-mêmes nous le disent : Ils ne comprennent pas notre 
liturgie et pas davantage le mystère de grâce qui est au cœur 


POURQUOI TANT DE DÉSERTIONS ? 469 


du christianisme. Ils délaissent peu à peu une pratique reli- 
gieuse qui les ennuie tandis qu’une double muraille les sépare 
de plus en plus de Dieu et de l’Église : muraille intérieure, 
le péché; muraille extérieure, le monde et toutes ses séduc- 
tions. 

Cependant, ils conservent encore la foi de leur enfance ainsi 
qu’une bonne volonté fondamentale, mais cette foi est mal 
enracinée et leur volonté souvent défaillante. Ils sont vrai- 
ment languissants et abattus comme des brebis qui n’ont pas 
de pasteur (Mt., 9, 36). 

La tâche à accomplir est immense : une éducation religieuse 
et liturgique à promouvoir, un milieu de vie à transformer. 
C'est là l’œuvre de l’Église, c’est-à-dire l’œuvre de tous 
l’un moissonne ce que l’autre sème. 

La misère est profonde, il faut que le travail soit fait en 
profondeur. L’action la plus humble, la plus cachée est sou- 
vent la plus efficace; celle qui contient le plus d’amour est 
toujours celle qui porte le plus de fruit. 


M.-B. C. 


PSYCHANALYSE 
Comptes rendus bibliographiques 


EPUIS la recension d'ouvrages de psychanalyse parue 
de: D) dans le numéro 30, du 15 novembre 1954, du Supplé- 


ment de la Vie Spirituelle, de nombreux livres ont éte … 


publiés : des textes anciens traduits en français, des études 
nouvelles. 


Le « point des connaissances actuelles » est apporté par 
Daniel LaGacHE : La Psychanalyse (1 vol., 126 pages, coll. 
Que sais-je? P. U.F., 1955). Les nombreux lecteurs profanes 
en la matière trouveront dans ces pages denses autant que 
claires une revue complète de la théorie et de la pratique psy- 
chanalytique, et de ses applications. Les termes techniques 
sont définis et expliqués. Les concepts sont précisés et pré- 
sentés, non comme une doctrine définitivement élaborée et 
figée, mais comme une science qui a évolué et qui continue 
de se développer. La lecture de ce livre est à recommander 
à tous ceux qui désirent acquérir quelque idée précise sur la 
question, dans une démarche préalable à toute discussion dont 
les termes — nous le verrons plus loin — s’originent souvent 
à une information insuffisante ou altérée. Quant aux psycho- 
logues, psychiatres et psychanalystes, ils apprécieront la con- 
cision de ces pages et les aperçus qu’elles apportent sur l’as- 
pect de « communication » que présentent la plupart des con- 
duites, aspect désormais essentiel à toute psychanalyse. 

Après un historique de l'ère pré-analytique, de l’évolution 
de la pensée de Freud et des tendances actuelles, l’auteur 
aborde la théorie de la conduite : ses principes fondamentaux 
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_ (principe de constance, principe de plaisir-déplaisir, principe 
de réalité, compulsion de répétition), les instincts (théories, 
_ maturation). Lagache termine ainsi son chapitre sur les ins- 
tincts : 


On se bornera à souligner que la réalité est plus complexe, 
qu'on a schématisé certaines possibilités, qu'il y en a d’autres, 
et que la réalisation des unes ou des autres dépend en dernière 
analyse des interactions complexes de l'enfant et de son 

F entourage. 


La structure et la genèse de la personnalité sont ensuite 
étudiées en insistant sur l’importance décisive dans la psycho- 
génèse des cinq premières années de la vie. 


Du rapprochement des histoires individuelles, on a pu tirer 
une description des stades génétiques, dont la structure et la 
dyñamique de la personnalité sont l’aboutissement. 

Le concept de conduite, qui n'implique rien en ce qui con- 
cerne la qualité consciente ou inconsciente des processus men- 
taux, est celui qui permet le mieux de regrouper les notions 
théoriques des chapitres précédents autour des phénomènes 
j que l’expérience clinique offre à l’observation du psychanalyste. 


La motivation, l’élaboration, la recherche des moyens, le 
choix des objets, les réactions de décharge et de défense sont 
_ analysés au cours d’une psychanalyse. « Tout le processus de 
_la cure pourrait être décrit comme le passage d’une commu- 
nication inadéquate à une communication adéquate. » M. La- 
gache souligne l’évolution analogue de la psychologie moderne 
qui se centre sur les interactions de l’organisme et de l’en- 
tourage, et l’évolution de la psychanalyse, avec le concept 
de relation d’objets, qui situe la conscience non comme fermée, 
mais ouverte au monde, et voit dans la communication la base 
des relations interpersonnelles. 

Les chapitres sur la vie quotidienne, l'acte manqué, le som- 
meil et les rêves, sont illustrés de quelques exemples et mon- 
trent l'application de ces principes à des conduites normales. 
Puis sont étudiées les conduites pathologiques : psychoné- 
vroses (et ia formation de leurs symptômes), les psychoses, 
les perversions, les névroses de caractère, les comportements 
criminels et les désordres corporels (conversion hystérique, 
névroses végétatives, maladies somatiques) avec des exem- 
ples et l'apport de la psychanalyse à la compréhension de ces 
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phénomènes. Un exposé de la cure psychanalytique donne un 


aperçu de ce qui se passe et qui a pour but d'amener au . 


niveau de la pensée, de la reconnaissance et de la communi- 
cation, les mécanismes psychiques dont les motivations et le 
sens sont inconscients. Les variantes de la cure type sont 
étudiées, ainsi que les applications de la psychanalyse aux 
sciences humaines. Une excellente mise au point des rapports 
de la psychanalyse et de la morale rectifie les malentendus 
générateurs de l’accusation d’immoralité et de licence. L’ou- 
vrage se termine par quelques pages sur le métier d’analyste, 
sa formation et ses exigences. 


Le spécialiste ne peut se dispenser de l'étude attentive des 
ouvrages de Freud. Les Presses Universitaires de France ont 
publié en 1954 une nouvelle édition de la traduction par Marie 
. BONAPARTE et R. LOEWENSTEIN de Cinq psychanalyses, de 
Sigmund FREUD. La traduction, parue en 1928 dans la Revue 
Française de Psychanalyse, a été en partie révisée par 
Anne Berman. Ce volume in-8° de 422 pages comprend la rela- 


tion de cinq cures psychanalytiques effectuées par Freud, avec | 


le travail d'interprétation et l'étude de la compréhension des ! 


symptômes auquel il se livra, faisant des hypothèses, en dis- 
cutant la valeur, élaborant ainsi sa conception des névroses. 
On y trouve un cas d’hystérie, une phobie, une névrose obses- 


sionnelle, une paranoïa, une névrose infantile. Il est impos- 


sible de résumer ce travail d'analyse détaillée, rigoureuse, 
discutée, de troubles névrotiques. Il intéressera l'étudiant 
psychanalyste et le psychanalyste bien plus que le profane 
c’est un ouvrage d'étude et non du vulgarisation. 


De même, le volume sorti des Presses Universitaires de : 


France en 1956 : La naissance de la psychanalyse. Lettres à 
Wilhelm Fliess. Notes et plans (1887-1902) (publiés par Marie 
BONAPARTE, Anna FREUD et Ernst KRis. 1 volume, 426 pages), 


s'adresse aux lecteurs « ayant de l’œuvre de Freud une con- - 


naissance solide », selon les termes des éditeurs. Fliess a été 


l’ami très cher et le confident de Freud durant le début: 


de sa carrière. Il lui soumettait ses hypothèses de travail et 
les proposait à sa discussion. Nous n’avons que les lettres 
de Freud, celles de Fliess ont disparu. La publication de ces 
lettres apporte une précieuse documentation sur la naissance 
des conceptions psychanalytiques, avec ses tâtonnements, ses 
détours, ses errements. Dans l'introduction, Kris, psychana- 
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lyste de New-York, situe la pensée scientifique de Fliess, 
rhino-laryngologiste berlinois, et les débuts de Freud qui fut 
d’abord physiologiste, pharmacologiste, puis neurologiste d’un 
_ service de pédiatrie, avant de devenir professeur à l’université 
de Vienne. En 1886, Freud avait fréquenté le service de 
Charcot à la Salpêtrière. Par la suite, ses travaux sur l’hys- 
térie l’amènent à chercher à comprendre ce que représente 
le symptôme hystérique. La correspondance avec Fliess 
(153 lettres publiées) traite de l’étiologie des névroses, de 
l’origine de l’angoisse, de la mélancolie, de la paranoïa, etc. 
Fliess a attiré l’attention de Freud sur la bisexualité (le sexe 
prédominant dans une personne a refoulé dans l'inconscient 
la représentation psychique du sexe secondaire). Freud, dans 
_ la même période, reconnaissait la sexualité infantile et, par 
_ la méthode des associations libres, interprétait ses rêves, 
faisant son auto-analyse. La psychanaiyse, science indépen- 
dante, se constituait. La divergence des opinions des deux 
correspondants sur le dynamisme du psychisme les sépara. 
L'’esquisse d’une psychologie scientifique, étude de 1893, 
_ termine l'ouvrage. Ce travail tend À représenter l'appareil 
psychique en langage de neuro-physiologie. Freud l’a soumis 


_ à Fliess. La dernière partie, sur la psychologie du refoulement, 


Freud ne l’a pas écrite. Les trois parties : plan général, psy- 
_ cho-pathologie, essai d’exposé d’un processus « psy » normal, 
contiennent des hypothèses physiologiques et des idées dont 


un certain nombre seront reprises dans des travaux ultérieurs. 


La psychanalyse. (Recherche et enseignement freudiens de 
la Société Française de Psychanalyse. I. Sur la parole et le 
langage.) Presses universitaires de France, 1956, 286 pages. 

La Société Française de Psychanalyse publie ce premier 
volume d’une série sans périodicité prévue, avec « un rappel 
À l’attention sur cet ordre symbolique si étroitement lié aux 
origines de la découverte freudienne, dans le propos avoué de 
le redéfinir de façon plus radicale, à savoir dans sa structure 
de langage et dans sa fonction de parole ». (Introduction de 
Lacan.) 

M. BENVENISTE, linguiste, apporte des remarques sur la 
fonction du langage dans la découvert freudienne. 11 compare 
les procédés stylistiques du discours avec les propriétés que 
Freud a décelées comme signalétiques du « langage » on1i- 
rique. L’inconscient use d’une véritable « rhétorique » qui, 
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comme le style, a ses « figures ». M. HyPPOLITE commente 
pour les: auditeurs de Lacan la verneinung (dénégation) de 
Freud, « mode de représentation de ce qui est, sur le mode de 
ce qui n’est pas ». Le texte de M. HYPPOLITE est précédé 
d’une introduction et suivi d’une réponse de Lacan; ces pages 
ne se peuvent guère résumer. Suit une traduction par Lacan 
d’un article intitulé Logos, de Heidegger, où l’auteur, partant 
d'Héraclite, chemine vers le Logos, qui est « ce qu'il faut 
penser ». 

L’importante étude de Lacan sur : Fonction et champ dela 
parole et du langage en psychanalyse, au style personnel, évo- 
cateur autant que précis, est une réflexion sur la psycha- 
nalyse, ses problèmes actuels, ses sources, et ses relations avec 
la philosophie et les sciences. 


Urgente nous paraît la tâche de dégager dans des notions 
qui s’amortissent dans un usage de routine, le sens qu’elles 
retrouvent tant d’un retour sur leur histoire que d’une réflexion 
sur leurs fondements subjectifs 1. 


Après une introduction, l’auteur traite de la « parole vide 
et parole pleine dans la réalisation psychanalytique du sujet. » 
Nous citerons quelques phrases, plutôt que d’essayer de con- 
denser, ce qui ne se pourrait sans dénaturer le texte : 


Qu'elle se veuille agent de guérison, de formation ou de 
sondage, la psychanalyse n’a qu’un médium : la parole du 
patient. L’évidence du fait n’excuse pas qu’on le néglige.. 
Nous montrerons qu'il n’est pas de parole sans réponse, 
même si elle ne rencontre que le silence, pourvu qu’elle aît 
un auditeur, et que c’est là le cœur de sa fonction dans 
l'analyse ?. 


La situation analytique est ensuite éclairée (l’introspection 


en est écartée avec humour) : la frustration par le silence ou 
une parole, « frustration qui serait inhérente au discours même 
du sujet? » Le patient s'efforce de « reconstruire pour un 
autre » ce qu'il est : « il finit par reconnaître que cet être n’a 
jamais été qu’une œuvre imaginaire et que cette œuvre déçoit 
en lui toute certitude ». Frustration, agressivité, régression 
expliquent classiquement ce qui se passe dans une cure, mais 
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la clarté de cette explication ne doit pas dispenser de chercher 
au dela. L'auteur s’ÿ emploie; la fonction de la « parole 
vide », où le sujet semble parler en vain, la réalisation de 1a 
parole pleine et la relation qu’elle constitue : comment a été 
posée l'hypothèse de l'inconscient, « cette partie du discours 
concret en tant que transindividuel, qui fait défaut à la dis- 
position du sujet pour rétablir la continuité de son discours 
conscient ».… l'inconscient, « ce chapitre de mon histoire qui 
est marqué par un blanc ou occupé par un mensonge : c’est 
le chapitre censuré. Mais la vérité peut être retrouvée; le plus 
souvent déjà elle est écrite ailleurs » ..… Au chapitre suivant : 
symbole et langage comme structure et limite du champ ana- 
lytique, la fonction du langage se dégage. « L'homme. parle 
donc, mais c’est parce que le symbole l’a fait homme... L’ana- 
lyste est un praticien de la fonction symbolique. » Le problème 
est celui des rapports dans le sujet de la parole et du lan- 
gage. Trois paradoxes dans ces rapports se présentent 
dans la folie, dans le champ de la découverte analytique 
(symptômes, inhibition et angoisse), le troisième est « celui 
du sujet qui perd son sens dans les objectivations du dis- 
cours » (sujet grammatical ici : exemple donné : « le « ce 
suis-je » du temps de Villon renversé dans le « c’est moi » de 
l'homme moderne »). 

Des propos sur le symbole amènent, après des incidentes 
sur les sciences nécessaires à la formation du psychanalyste, 
sur la référence à la linguistique, à situer la psychanalyse 
« Elle ne donnera des fondements scientifiques à sa théorie 
comme à sa technique qu’en formalisant de façon adéquate 
ces dimensions essentielles de son expérience qui sont, avec 
la théorie historique du symbole : la logique intersubjective 
et la temporalité du sujet. » Le dernier chapitre porte sur 
« les résonances de l'interprétation et le temps du sujet dans 
la technique analytique ». Il s'achève, avant une citation d’un 
texte hindou, sur ces mots 


L'expérience psychanalytique a retrouvé dans l’homme l’im- 
pératif du verbe comme la loi qui l’a formé à son image. 
Elle manie la fonction poétique du langage pour donner à 
son désir sa médiation symbolique. Qu'elle vous fasse com- 
prendre enfin que c’est dans le don de la parole que réside 
toute la réalité de ses effets; car c’est par la voie de ce don 
que toute réalité est venue à l’homme et par son acte continué 


qu'il la maintient. 
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Ce texte de Lacan est le rapport qu’il a présenté à la séance 
de la Société Française de Psychanalyse qui s’est tenue à | 


Rome dans le cadre du congrès de 1953. Les interventions 


nombreuses et la réponse de Lacan sont données en fin du. 


volume. Mme le Docteur Favez-Boutonnier souligne que ce 
rapport contient l'essentiel d’une technique psychanalytique. 
Il est effort contre la dégradation de l’esprit par la lettre que 
certains tendraient à lui faire subir. 


Je pense que la distinction que vous établissez entre langage. 
et parole correspond assez bien à celle que l’on fait couram-. 


ment entre la lettre et l’esprit.… Pour confondre la fonction 
symbolique avec le langage, il vous faut ce détour de la 
parole. 


Mme le docteur Dolto apporte aux débats l'existence de - 


communications préverbales entre la mère et son enfant. La- 
gache relève l’opinion que la psychanalyse se développe dans 
le cadre d’une relation intersubjective dont la parole est l’ins- 
trument essentiel. Il discute des points particuliers. 

On trouvera encore dans ce volume un article de LAGACHE 


sur Le polyglottisme dans l’analyse, un article de RaAmNouUx sur 


Hadès et le psychanalyste, et deux mémoires : E. Amado LEevy- 
VALENSI : Vérité et langage du dialogue platonicien au dia- 
logue psychanalytique, Silvan S. Tomxins : La conscience et 
l’inconscient représentés dans un modèle de l'être humain. 


Signalons enfin les pages concernant la psychanalyse dans 
l'ouvrage Psychiatrie de l'Encyclopédie Médico-chirurgicale 
(3 vol., 18, rue Séguier, Paris-6°, 1955). Cette somme des 
connaissances psychiatriques a été réalisée sous la direction 
de Henri Ey, par de nombreux spécialistes. Les généralités 
concernant les méthodes et techniques thérapeutiques en psy- 
chiatrie sont écrites par Henri Ev. Les psychothérapies de 
pratique courante (psychothérapies directives, rationnelles, 


de soutien, de contact, etc.) sont exposées par Diaktine et 


Favreau. 

Hypnose et suggestion de Chertok. Psychothérapie de 
relaxation de P. Sizaret. Puis Psychanalyse freudienne, par 
Nacht (historique). Indications et contre-indications de la psy- 
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chanalyse, par Nacht et Lebovici (en fonction du diagnostic 
clinique, en fonction de la personnalité du patient). La cure 
type, par Bouvet (les règles de la cure et leur signification, 
le déroulement d’une analyse). Variantes de la cure type, par 
Lacan. Résultats et critères de guérison, par Lagache. Psy- 
chothérapie adlérienne, par Meyer. Psychothérapie de C. G. 
Jung par Cahen. Analyse existentielle, par Ellenberger. Psy- 
chothérapie par le rêve éveillé, par J. Favez-Boutonnier. Psy- 
chothérapie non directive de Rogers, par Pages. Subnarcose, 
par Sutter. Les psychothérapies de groupe, par Diatkine, Kes- 
tenberg et Lebovici. Psychothérapie chez l'enfant, par Diat- 
kine, Favreau, Lebovici, Luquet et Luquet-Parat. Psychothé- 
rapie chez l'adolescent par Male. Ces articles se trouvent dans 
le troisième volume. Ils apportent un exposé didactique des 
questions, s'adressant au futur spécialiste. 


Yvonne RoussEaAU : Les troubles de l'instinct maternel (De- 
lachaux et Niestlé, Neuchâtel, 1955. Un vol. in-8°, 194 p.) 
Beaucoup plus accessible que les ouvrages précédents, ce 
livre peut être lu par quiconque s’intéresse à la pédagogie, à 
l'éducation, aux relations mère-enfant, à l'enfance dite « ca- 
ractérielle, névrosée ou délinquante ». Ce livre devrait être lu 
par un large public. On y trouvera des exemples narrés avec 
simplicité, poésie et finesse, des réflexions d’une psychanalyste, 
maman elle-même, qui communique à ce livre un charme et 
une chaleur qui égalent sa solidité scientifique. Ce livre dé- 
clare « la guerre à l’ignorance ». Partant d'images vivantes, 
il découvre au public ce que la psychanalyse a appris à com- 
prendre. « S’il est une science qui a été créée à partir de 
la vie bruissante et multiple, dont la matière a été prise à 
même l'humanité pantelante, c’est bien la psychanalyse. » 
L'ouvrage débute par la position du problème : vivre et trans- 
mettre la vie. Puis est étudiée l’évolution de l’instinct mater- 
nel chez la femme normale (enfance, adolescence, jeunesse, 
grossesse, maternité, responsabilité, identification, maternité 
école d'amour, grand-mère). La deuxième partie illustre les 
refoulements de l'instinct maternel (Madame ne veut pas d’en- 
fant, Madame veut un enfant mais l’enfant ne vient pas, les 
causes, histoire d’une infection, l'éducation pudibonde, le 
retour en arrière, la dérivation, l’infantilisme, le complexe de 
castration). Troisième chapitre : les troubles de l'instinct ma- 
ternel (composantes de l'instinct, ceux qui sont nés quand 
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même, les mères castratrices, les régressions sexuelles). Les 
conclusions se terminent par un appel : 


Ai-je dit (ce que j'avais à dire) avec assez d’ardeur et de 
persuasion pour que ma parole se répercute en vos cœurs 
comme un cri d'appel : un appel à la bonne volonté des 
hommes d’aujourd’hui, au courage des mères, à la curiosité 
des jeunes, un appel fervent pour que soient donnés le bonheur: 
aux petits des hommes et la paix au monde ? 


| 

Un excellent livre qui retiendra l'attention. 
L 

} 

L 
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Dr Suzy ROUSSET. 
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